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Етнографски институт САНУ, Београд 
aleksandra.pavicevic@ei.sanu.ac.rs 
Жива дела мртвих тела1 
Смрт и религија нације у Србији 19. века  
Познато је, и у научној литератури мање-више елабори-
рано да је повратак религији на подручју бивше СФРЈ 
ишао руку под руку са стварањем нових националних 
држава и успостављањем нових/старих етничких граница 
и идентитета. Због тога је логично што се ова појава често 
квалификује као религија нације и национализма. Међу-
тим, из ове квалификације често изостаје увид у чињеницу 
да је повратак религији значио и повећање интересовања 
за религијска учења и знања, те масовније учествовање у 
црквеним обредима. Иако је извесно да од високог процен-
та оних који су се на последњем попису идентификовали 
као православни Срби сасвим мали део одлази на активне 
вернике, евидентна обнова унутрашњег, литургијског 
живота Цркве сугерише одређена питања и опрезност при 
етикетирању савремених облика религиозности и улоге 
Цркве у њиховом формирању. Историјске околности које 
доводе до појаве религије нације у Србији у 19. веку чине 
оправданом хипотезу да религија нације ни тада, а ни 
данас није изникла из крила Цркве, већ да се она појављује 
као државни/секуларни идеолошки пројекат, чије су везе 
са религијом сасвим нерелигијске природе. Да бих 
поткрепила ову тврдњу, покушаћу да установим и 
покажем шта се налазило у основама ове световне 
религије 19. века, те да одговорим на питање начина 
обликовања њених садржаја. Ово ћу учинити на основу 
анализе политичке употребе мртвих тела, тј. доношења 
посмртних остатака Вука Караџића из Беча у Београд и 
обнављања гроба Доситеја Обрадовића том приликом. 
                                                        
1 Овај текст је резултат рада на пројекту 177028, који финансира Министарство просвете и 






 Гласник Етнографског института САНУ LIX (1) 
 
 8 
Историја људских веровања и религијских идеја недвосмислено 
сведочи о религијама као динамичним системима, на основу којих и кроз које 
људска друштва и појединци успостављају равнотежу између ограниченог 
времена личног постојања и вечности, и проналазе своје место у 
координатама физичке и метафизичке реалности. Овај динамизам се огледа 
првенствено у формирању нових облика религиозности и у развоју, ширењу 
или сужавању сфера и области у којима се и кроз које се религијско 
пројављује, и на које се односи. Будући да већина великих, институционалних 
религијских система своје право на располагање истином заснива на 
континуитету са учењима оснивача и утемељитеља, оно што подлеже 
променама јесте, осим поменутог, и врста односа према кључним догматима 
(дакле, начелно статичним и непроменљивим), који карактерише одређене 
епохе. Тако се, на пример, у оквирима хришћанске цивилизације начелно 
може пропратити развојна линија која спаја/одваја религијски занос и 
бескомпромисну веру првих хришћанских заједница, религиозност хришћана 
из времена легализације и институционализације хришћанства, те 
умножавање интерпретација религијских догмата које се интензивира 
Расколом из 1054, а затим радикализује појавом Реформације. Током читавог 
овог периода мењали су се положај и улога религије и религијских 
институција у животу друштва, али и унутаррелигијски однос према 
сакраменту. Овај процес се најдиректније одражавао кроз развој обредне 
праксе, који је, с једне стране, био последица догматско-канонских 
усаглашавања, док је с друге био рефлексија живих интерпретација, 
условљених духом различитих епоха (Velkovska 2002; Worthly 2002; Поповић 
2010). У једној од мојих претходних студија посвећених овој проблематици 
покушала сам да покажем да је један од кључних феномена кроз који се може 
пратити овај вишеслојни процес – развој хришћанског погребног ритуала, 
који показује промене односа према смрти, која се, у виду иницијалног 
хришћанског догмата, сматра залогом и предусловом васкрсења (Павићевић 
2011, 210 и даље). Од учења о заједници живих и мртвих у Цркви, преко 
одвајања погреба од евхаристије и трансформисања у приватни чин, па до 
савремене ситуације описане у једном тексту Ернста Бернца,2 промене односа 
према феномену смрти сведоче и о спољашњој и о унутрашњој 
десакрализацији хришћанске културе и религије. 
 Свакако, једном од најзначајних прекретница у позицији религије у 
животу друштва сматра се почетак модерног доба. Индустријске, социјалне, 
политичке револуције, идеје просветитељства, научна и медицинска открића 
условили су дубинску промену друштвених и културних односа, која би била 
готово незамислива без промене у начину интерпретације света. Ова 
прекретница се данас најчешће означава појмом секуларизације, који се 
                                                        
2 У том тексту он објашњава како је „чак и у црквеној догматици учење о последњим 
стварима постало додатак уџбеницима догматике и његов се садржај ретко више и предаје 
у теолошкој настави, а веровање у ускрснуће постало је само традиционална арабеска 
проповеди при сахрањивању, за коју неки напредни свештеник скоро већ верује да може да 
одустане од ње“ (Бернц 1998, 52). 
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дефинише као „сложен друштвено-историјски процес којим религијско 
мишљење, пракса и установе губе друштвени значај, односно, којим се 
друштво, култура и људи одлобађају религијског утицаја“ (Ђорђевић 2003, 
379). 
У тренутку када је откривена, секуларизација је у социологији 
посматрана као неповратни процес друштвених промена и духовног 
преображаја, који доноси „једно све рационалније стање духа“ (Ђорђевић 
1995, 15). Прве утицајније теорије секуларизације настале су половином 20. 
века (Бергер 2008, 12), дакле – у времену великих обећања и очекивања, 
подстакнутих убрзаним технолошким напретком, а још више – убрзаним 
освајањем различитих врста слобода: политичких, друштвених, сексуалних, 
родних... Време њиховог настанка можда објашњава то што су први 
секуларисти превидели значајне историјске чињенице, које су умногоме 
оспоравале могућност потпуног раскида са религијом. Наиме, истовремено са 
слабљењем класичних, институционалних религија дошло је до бујања тзв. 
световних религија, које су, користећи класичну религијску реторику, 
успостављале своја божанства и начине њиховог обожавања. Појава 
световних религија није значила нестанак светог, већ на првом месту промену 
његовог садржаја. Њега је, пак, од претходне концепције посебно одвајала 
чињеница да су предмети обожавања, као и обећања вернима припадали 
искључиво историјском, а не и есхатолошком времену. 
 Као једну од најутицајнијих и по последицама најделокосежнијих 
световних религија треба издвојити тзв. религију нације, која свој успех и 
распрострањеност дугује управо чињеници да се у њеним основама налазило 
поистoвећивање етничке и конфесионалне припадности (Тојнби 1998: 34). 
Ова веза је омогућавала да се – уз мало реторичке и политичке умешности – 
особине светог пренесу на само тело нације, те да жртва за њено добро 
постане неопходан услов вечног живота.  
Познато је да се реактуелизација религије, која се у светским 
размерама почела дешавати осамдесетих година 20. века, у различитим 
деловима света манифестовала на различите начине – од повећаног 
интересовања за источњачке култове и алтернативне облике религиозности до 
обнављања традиционалне везаности за велике религијске системе и цркве. 
Такође је познато и у научној литератури мање-више елаборирано да је 
повратак религији на подручју бивше СФРЈ ишао руку под руку са стварањем 
нових националних држава и успостављањем нових/старих етничких граница 
и идентитета. Због тога је логично то што се ова појава често квалификује 
управо као религија нације и национализма. Међутим, из ове квалификације 
често изостаје увид у чињеницу да је повратак религији значио и повећање 
интересовања за религијска учења и знања, те масовније учествовање у 
црквеним обредима. Иако је извесно да од високог процента оних који су се 
на последњем попису идентификовали као православни Срби сасвим мали део 
 Гласник Етнографског института САНУ LIX (1) 
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одлази на активне вернике,3 евидентна обнова унутрашњег, литургијског 
живота Цркве сугерише одређена питања и опрезност при етикетирању 
савремених облика религиозности и улоге Цркве у њиховом формирању. 
Обнова/контруисање конфесионално-етничког идентитета и повратак 
активном православном вероисповедању биле су (и то су још увек) паралелне 
и – у јавном животу српског друштва – често међусобно повезане појаве. 
Религија национализма са својим погубним последицама, појављује се, 
међутим, као нежељено чедо ових преплитања а, још више од тога, и као 
последица амбивалентих историјских токова: с једне стране, као последица 
процеса успостављања вештачког односа јединства између цркве и секуларне 
државе, а са друге, као последица подељености унутар Српске православне 
цркве. И један и други извор проблема датирају од времена рађања модерне 
српске државе – времена у коме се овај однос успоставља реалним смањењем 
и политичких и друштвених ингеренција цркве, и времена у коме се, СПЦ, 
током претходног периода значајно ослабљена, суочава са вишеструким 
искушењима – од немогућности усаглашавања различитих теолошко-
интелектуално-културолошких традиција, преко проблема малобројног и 
слабообразованог клера, па до изазова и нужности модернизације 
(Слијепчевић 1991). Због читавог овог сплета околности делује оправдано 
тврдња коју ћу овде покушати и да разложим (ако не и да докажем): религија 
нације није изникла из крила цркве, већ се она појављује као државни, тј. 
секуларни идеолошки пројекат, чије су везе са религијом сасвим нерелигијске 
природе. Иако ово можда звучи као ноторна чињеница, мислим да би 
критичка анализа овог феномена могла да допринесе темељнијем и 
адекватнијем приступу проучавању процеса реактуелизације религије у 
Србији на крају 20. века. Да бих поткрепила своју хипотезу, покушаћу да 
установим и покажем шта се налазило у основама религије нације 19. века, те 
да одговорим на питање начина обликовања њених садржаја. 
Оно што је за нас овде посебно битно јесте чињеница да су световне 
религије, а посебно религија нације или национализам, у великој мери 
почивали на опиту смрти, који представља основно питање и догађај у односу 
на који се формира централни корпус (хришћанских) религијских уверења и 
понашања. Смрт се, као и много пута пре тога, показала као феномен са 
највећим сакралним капиталом, препознатљивим свима и сваком, без обзира 
на степен и вид религиозности. Управо су гробови, гробља, споменици и 
меморијали постали светилишта нове религије (Цвитковић 2003, 398) – 
светилишта која су обећавала вечни живот, али са ове стране реалности – 
вечни живот сећања, успомена, идеја, земаљске славе и захвалности потомака 
(Тимотијевић 2004; Павићевић 2008). Сакрални календар ове религије 
подразумевао је периодично обележавање датума битака, погибија и ратних 
победа, чиме је формирано свето време нације, незамисливо без прошлости, 
која је недвосмислено одређивала и осмишљавала садашњост.  
                                                        
3 Под активним верницима подразумевам оне који редовно учествују у црквеним 
богослужењима и светим тајнама. 
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У Србији 19. века долази до зачетка споменичке културе, а процес 
обнављања државности и стварања нове државе праћен је и ритуалима 
везаним за установљавање сакралних места у световном простору, као и 
ритуалима везаним за манипулацију мртвим телима. Наиме, ископавање, 
доношење, проношење и поновно сахрањивање значајних личности (српске) 
историје били су ритуали познати још од раније (Д. Поповић 2006, 240; 
Милеуснић 1989; Verdery 1999.). Оно што се појaвљује као специфичност овог 
историјског тренутка јесте чињеница да се тада значајно мења садржај 
националног пантеона. Од 19. века у њему се више не налазе само личности 
везане за српску црквену и политичку историју, већ, чак и примарно, великани 
српске културе – просветитељи, писци, песници, уметници. Поред тога, овај 
век карактерише и установљавање посебних меморијала и гробних места 
изван простора цркава и манастира, за које су обрасци колективног сећања до 
тада били везани. Тако се током 19. века осмишљава први званични меморијал 
ове врсте – Меморијал ослободиоцима Београда из Првог српског устанка, 
подиже се први фигурални споменик – споменик кнезу Михајлу, врши се 
пренос посмртних остатака песника Бранка Радичевића, који је умро у Бечу 
1853. године, а пренет и сахрањен на Стражилову 1883. године, као и пренос 
тела Вука Караџића, кога је смрт такође затекла у Бечу 1864. године, а који је 
пренет и сахрањен у порти Саборне цркве у Београду 1897. Обнавља се и гроб 
Доситеја Обрадовића 1897, приликом друге и коначне Вукове сахране, те 
подижу споменици Ђури Даничићу, Ђури Јакшићу и многим другим 
припадницима српске интелектуалне елите тога доба (Тимотијевић 2001, 188). 
Иако сваки од ових догађаја заслужује посебну пажњу, задржаћемо се 
на детаљнијој анализи само два од наведених – на доношењу посмртних 
остатака Вука Караџића, оца савремене српске писмености, и обнављању 
гроба Доситеја Обрадовића, великог српског просветитеља.4  
И Доситејев и Вуков живот били су у знаку борбе за национално 
буђење и препород. Увођење народног језика у књижевност, већа доступност 
образовања, те ослањање на европску научну традицију, били су заједнички 
имениоци њихових настојања. Са друге стране, између ове двојице 
интелектуалаца постојале су и знатне разлике. Наиме, док је Доситеј био 
присталица идеја европског просветитељства и рационализма, те велики 
критичар сваког традиционализма – почев од примитивних народних обичаја 
до црквеног формализма и окошталих црквених догми, мисао и делатност 
Вука Караџића одликовао је висок степен романтичарског односа према 
народном животу и његовим институцијама (Гавриловић 1898; Новаковић 
1911). Осим тога, док је Доситеј још за живота уживао велики углед и чак био 
први министар просвете у устаничкој Србији 1805. године, Караџић је 
углавном био упућен на помоћ и разумевање пријатеља и истомишљеника, и 
имао је само повремену финансијску подршку од институција државе у 
настајању. Посмртна прича ових просветитеља била је, међутим, умногоме 
                                                        
4 Ови епитети су у курзиву зато што су то уобичајене ознаке које иду уз имена ова два 
прослављена српска интелектуалца. 
 Гласник Етнографског института САНУ LIX (1) 
 
 12
обрнута у односу на претходну. Доситеј је умро 1811. године и сахрањен је уз 
стару митрополојску цркву у Београду. Његов гроб је обележен само 
скромним спомеником, а подаци о томе како је изгледала његова сахрана 
изостају из доступних извора. На основу овога се може стећи утисак да његов 
погреб није обележен као догађај од посебног, јавног значаја, што би се, 
међутим, могло објаснити двема битним ставкама везаним за време његовог 
упокојења и за његов живот. Наиме, животопис Доситеја Обрадовића био је у 
великој мери обележен чињеницом да је он извесно време свог живота провео 
у манастиру, у коме је, примивши монашки постриг, добио име Доситеј. 
Његово право име било је Димитрије, али му се он ни након напуштања 
манастира и одбацивања монашких завета није вратио. Име под којим је 
провео већи део свог живота и под којим се касније прославио било је, 
практично, његово монашко име. Познато је да је Обрадовић манастир 
напустио због неиспуњених очекивања која је имао у односу на монашки 
живот, и да је управо то искуство битно допринело његовом критичком 
односу према цркви (Радовић 1993, 247). Србија његовог времена још увек је 
располагала само одређеним прототипом светитеља, у који се овакво житије 
никако није уклапало. Осим тога, у тренутку када је умро, у Србији још увек 
није постојала јасна визија будуће државе, а још мање организоване 
институције које би могле да организују догађај вредан колективног памћења, 
каква би евентуално била Доситејева сахрана. Изгледа да ни након скоро 
тридесет година ситуација није била битно промењена. Године 1837, 
приликом обнове Саборне цркве у Београду, Доситејев велики пријатељ и 
издавач његових дела, књиговезац Григорије Возаревић, отворио је Доситејев 
гроб, сакупио његове кости, освештао их, ставио у платнену врећу и, заједно 
са боцом у којој је била порука о том чину, поново закопао (Никитовић, 1989, 
22). Изгледа да ни овај догађај није био посебно обележен у јавном животу 
престонице тога доба. Значајнију посмртну славу Обрадовић доживљава тек 
1897. године, и то у вези са доношењем посмртних остатака Вука Караџића из 
Беча. 
Није у потпуности јасно од кога је потекла иницијатива за доношење 
Вуковог тела у Београд, али би, свакако, њена реализација била немогућа без 
подршке и учешћа државних институција Краљевине Србије и Српске 
православне цркве. Министарство просвете, Српска краљевска академија, 
Матица српска и сам краљ Александар налазили су се иза овог пројекта, који 
је несумњиво био важан стратешки потез у процесу уређења младе, 
самосталне српске краљевине (Гавриловић 1898, 6, 15). Иако Доситеј 
Обрадовић у црквеним круговима није био омиљена личност (Слијепчевић 
1991: 79), приликом договора око организације преноса, на једном од 
састанака одбора који је за ово био задужен, одлучено је да се истом 
приликом обнови и његов гроб у порти Саборне цркве. Но, како је неко од 
чланова одбора сматрао да ће тиме Доситеј бити потцењен у односу на Вука, 
договорено је да се и за једног и за другог наруче камени саркофази и плоче у 
које ће бити урезани епитафи (Гавриловић 1898, 9, 10). 
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Пре него што ће ковчег са Караџићевим посмртним остацима бити 
испраћен из Беча, и то уз присуство представника аустријских државних 
власти, извршена је идентификација Вуковог тела. У ковчегу су откривени 
очувани фес са кићанком, чарапе и делови одела. Истовремено са Вуком, у 
домовину је требало да отпутују и посмртни остаци Јернеја Копитара, 
словеначког лингвисте и реформатора словеначког књижевног језика, што је 
претходно договорено у контактима Српске краљевске академије и Словенске 
матице у Љубљани. Овај заједнички пренос, као и заједнички црквени ритуал 
којим су из гробљанске цркве на Марковом гробљу у Бечу испраћена ова 
двојица колега, различитих вероисповести и националне припадности, имали 
су у основи пансловенску идеју и визију заједничке државе блиских народа. 
Овде треба споменути да је Копитарев панславизам често био усмерен против 
православне вере, а посебно против русофилства које је владало у Српској 
православној цркви, те је због тога био у сукобу са неким од најугледнијих 
личности српске црквене историје, као што је био, на пример, митрополит 
Стефан Стратимировић. Стратимировић је био неповерљив и према Вуковим 
реформама, јер је овај добијао велику подршку од стране Копитара 
(Слијепчевић 1991, 146). Заједнички пројекат постхумног прослављања ове 
двојице интелектуалаца одсликавао је, тако, првенствено ставове и потребе 
нових политичких власти у Србији, а мање суд који је о њима имала СПЦ.  
Било како било, воз у коме је био ковчег са посмртним остацима Вука 
Караџића свечано је дочекиван у свим већим градовима кроз које је пролазио: 
Суботица, Нови Сад, Карловци, Земун. На свакој од ових станица у воз је 
улазио многобројан народ, који је желео да последњи пут целива овог 
новопрослављеног великана, а у неким местима је свечаност ове постпогребне 
поворке била увеличана хорским певањем, претежно духовних песама 
(Гавриловић 1897, 51, 52). Говори држани поводом Вуковог испраћаја и 
дочека углавном су почивали на величању његових заслуга на пољу просвете 
и народног језика, док су религијски термини вечности и небеске бесмртности 
поменути само у говору академика Стојана Новаковића, и то на гробу Јернеја 
Копитара, који је отворен у исто време када и Вуков. Величајући Копитарево 
дело и доводећи га у везу са делом Вука Караџића, Новаковић је говор 
завршио речима: ,,Онамо нека пођу и ови поштовани остаци, да у средини 
тога новог века судњи дан очекују“ (Исто, 44). Са друге стране, сам писац 
Споменице о преносу праха Вука Стефановића Караџића, гимназијски 
професор Андра Гавриловић, иначе члан одбора за оранизацију преноса, 
пореди овај догађај са доношењем у Србију моштију Светог Саве (Исто, 57). 
Свечаном дочеку Вука Караџића на београдској железничкој станици, 
осим великог броја Београђана, присуствовали су и највиши представници 
Српске православне цркве, чланови краљевске владе, државни саветници, 
генерали и интелектуална елита. Многе организације, удружења и појединци 
дочекали су Вука са венцима од цвећа, а чланови хора Српске учитељске 
школе из Сомбора носили су тога дана црне траке, као знак жалости за овим 
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,,неумрлим“ великаном.5 На путу од железничке станице до Саборне цркве, 
погребна поворка пролазила је кроз непрекинути шпалир Вукових 
поштовалаца, праћена свештенством, богословском омладином, војном 
музиком, певачким друштвима и црквеним звонима.  
Сам погреб је обављен по правилима православне црквене службе, а 
над гробом су беседили архиепископ српски и митрополит београдски 
Михајло и министар просвете и црквених послова Андра Николић. Током 
полагања венаца на гроб, мешовити хор удружених певачких друштава 
,,Обилић“ и ,,Станковић“ певао је, за ову прилику спремљену, песму Јована 
Јовановића Змаја, по композицији Јосифа Маринковића.  
Ова друга Вукова сахрана одиграла се 30. септембра 1897. године. 
Доситејеве кости су освећене двадесетак дана пре тога, 12. септембра. 
Занимљиво је поменути да је, ,,о истом трошку“, 25. септембра исте године 
обновљен и гроб Ђуре Даничића, значајног српског филолога који је умро у 
Загребу 1882. године, те да је Даничић након десет дана донесен у Београд и 
сахрањен о државном трошку на Ташмајданском гробљу (Младеновић 1981: 
12). Сам гроб Даничићев није отваран, али је значајно то да је до тада он био у 
врло лошем стању. Изгледа да је романтичарски занос националне обнове 
учинио и овај гроб значајним топосом колективног меморисања. 
Свакако, Вуков и Доситејев саркофаг и данас се налазе у порти 
београдске Саборне цркве, један са леве, други са десне стране главног улаза. 
Формирање гроба Вука Караџића и обнова гроба Доситеја Обрадовића били 
су усмерени ка прослављању ових важних личности историје српске културе, 
али се може слободно рећи да је читав овај пројекат одликовала снажна 
политичко-стратешко-идеолошка позадина, те да је његова примарна 
функција била успостављање и представљање Србије као напредне, 
цивилизоване и модерне европске државе. Иако се одиграла по моделу 
преноса моштију светитеља, какви су, на пример, били преноси моштију 
светог Симеона и светог Саве, ове посмртне церемоније имале су, за разлику 
од првих сасвим ограничен домет и дејство. На ово, у извесном смислу, 
упућује чињеница да – за разлику од гробова српских светитеља из крила 
црквене историје – гробови Вука и Доситеја већ одавно немају значајнију 
улогу у колективном меморисању ових прослављених српских интелекту-
алаца. Далеко већу улогу у томе имају њихови споменици, спомен-места и 
музеји, подигнути и основани знатно касније.6 Култови ових секуларних 
светитеља (уколико се овде уопште може говорити о култу) можда јесу 
успостављени посмртним ритуалима преношења и освећивања њихових 
земних остатака, али се чини да је њихов значај и утицај у животу народа 
                                                        
5 Ово је био епитет који је записан на ленти, на једном од венаца намењених Вуковом 
погребу (Гавриловић 1898, 230). 
6 Најпре је у Београду подигнут споменик Доситеју Обрадовићу, 1911. године, затим Вуку 
Караџићу 1934, а Вуков и Доситејев музеј је основан 1949. (Тимотијевић 2001, 39). 
http://sr.wikipedia.org, упит: Споменик Вуку Караџићу и Вуков и Доситев музеј. 
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далеко мањи од оног који се везује за српске светитеље до епохе 
просветитељства. 
Историјски тренутак у коме се одиграла описана церемонија био је 
сасвим комплексан – и за младу српску државу и за Српску православну 
цркву. Политички сукоби око идеолошког уређења државе одразили су се и на 
однос који су власти успостављале у односу на Цркву. Могућности њеног 
значајнијег утицаја на смер државне политике нису биле смањење само због 
нужности модернизације друштва, већ и због тога што је тадашња влада 
(влада кнеза Милана Обреновића) озбиљно инклинирала савезу са 
Аустроугарском. Настојање државе да озбиљно утиче на питања 
унутарцрквене организације и избора митрополита, а посебно Тајна 
конвенција коју је Милан Обреновић склопио са Аустроугарском, довели су 
до озбиљних сукоба владе и црквеног врха. Овај сукоб је чак резултирало 
свргавањем са митрополијског престола једног од најугледнијих и 
најзаслужнијих људи српске цркве тог времена, београдског митрополита 
Михајла, 1881. године (Слијепчевић 1991, 389). 
Јасно је стога да је ритуал посмртног прослављања Вука и Доситеја 
био примарно државни пројекат, у коме је, међутим, Црква узела учешће из 
три основна разлога. Први и основни разлог због кога се ова церемонија није 
могла замислити без учешћа представника Цркве била је чињеница да се 
радило о манипулацији мртвим телима и идејама смрти и вечног 
живота/славе. У времену у коме се одиграо описани ритуал, догађај смрти је 
још увек био везан искључиво за религијско мишљење и понашање, те се 
стога Црква јавља као врста професионалног сервиса, чијим се услугама 
отварају врата вечног живота. Друго, јасно је да је Српска православна 
црква тога времена била практично једина институција са капиталом 
континуитета, угледа и симбола везаних за историју и народно-религијску 
традицију. Иако декларативно окренути ка модернизацији, успостављање 
темељних вредности и оријентација нове државе били су незамисливи без тог 
капитала. И на крају, иако није била ни иницијатор ни креатор ове 
церемоније, Црква је од ње профитирала, потврђујући својим учешћем своју 
друштвену улогу, чија је будућност већ тада почела да бива неизвесна. 
Осим о комплекности историјских догађаја и њихових актера, читав 
склоп описаних околности сведочи о интензивирању процеса секуларизације 
и друштва и саме Цркве, који се најочигледније манифестовао у рађању нових 
облика религиозности. И рађање споменичке културе, поменуто раније у раду, 
и ритуали везани за смрт нових хероја нације почивали су на концепту смрти 
значајно другачијем од оног који проповеда хришћанска вера. Овај концепт је 
наговестио почетак одвајања феномена смрти из крила религије, чему је, 
вероватно без посебног плана и намере, допринела и сама Црква. 
Овим је практично отворен пут раздвајању колективне и личне 
религиозности који је до данашњих дана ишао узлазном линијом и који је 
значио, с једне стране, све већу друштвену маргинализацију значаја 
индивидуалне вере, те све интензивнију манипулацију групним идентитетима, 
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заснованим на различитим идеолошким конструкцијама везе између религије 
и нације. 
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Living acts of Dead Bodies1 
Death and Religion of the Nation in Serbia in 19th Century  
It is widely known and has been more or less elaborated in 
scientific literature that return to religion in the area of former 
SFRY was conducted hand-in-hand with the development of 
the new national states and establishment of new/old ethnic 
borders and identities. This is why it is logical that this phe-
nomenon is frequently qualified as the religion of the nation 
and nationalism. However, this qualification frequently lacks 
insight into the fact that return to religion also meant increased 
interest in religious teachings and dogmas, as well as greater 
attendance at Church rituals. Even though it is certain that, 
among the large percentage of those who declared themselves 
as Orthodox Serbs during the last Census, a very small number 
of them are actually active believers; thus, the evident restora-
tion of the internal, liturgical life of the Church suggests cer-
tain issues and advises prudence in labeling modern forms of 
religiousness and the role of the Church in their development. 
Historical conditions which led to the phenomenon of religion 
of the nation in Serbia in 19 century justify the hypothesis that 
religion of the nation was not, and still is not, something to 
have sprouted out under the auspices of the Church, but that it 
has occurred as a state/secular ideological project, whose links 
to religion are of purely non-religious nature. In order to cor-
roborate this statement, I will try to determine and show what 
was in the basis of this secular religion of 19 century, and an-
swer the question relating to the manner in which its content 
was shaped. I will do this based on an analysis of political use 
of dead bodies, i.e. relocation of mortal remains of Vuk 
Karadžić from Vienna to Belgrade, and restoration of the grave 
of Dositej Obradović, which was performed on the same occa-
sion. 
                                                        
1 This text is the result of the work on project no. 177028, financed by Serbian Ministry of 
Education and Science. 
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History of human belief and religious ideas unambiguously testifies about 
religions as dynamic systems, based on which and through which human societies 
and individuals establish balance between the limited time of personal existence and 
eternity, and look for their place in the coordinates of physical and meta-physical 
reality. This dynamism is reflected primarily in establishment of new forms of reli-
giousness and development, spreading, or narrowing of spheres and areas in which 
and through which religion occurs and relates to. Having in mind that the most ma-
jor important, institutional religious systems base their right to dispose of truth on 
continuity with teachings of the founders, what is susceptible to change, apart from 
the aforementioned relationship, is also the attitude towards key dogmatists (which 
are, by principle, static and unchangeable), characteristic for certain epochs. Thus, 
for instance, within Christian civilization, it is possible to generally follow the line 
of development, connecting/separating religious rapture and uncompromising belief 
of the first Christian communities, religiousness of Christians from the period of le-
galization and institutionalization of Christianity, and multiplication and interpreta-
tion of religious dogmatists which became intensified in the 1054 Schism to be fur-
ther radicalized by the emergence of reformation. Throughout this period, the posi-
tion and role of Church and religious institutions in the life of the society were 
changeable, but the same was with inter-religious relation with sacrament. This 
process was most directly reflected in the development of ritual practices, which, on 
the one hand, was a consequence of dogmatic-canonic adjustment, while, on the 
other, it was a reflection of living interpretations conditioned by spirits of different 
epochs (Velkovska 2002; Worthly 2002; Popović 2010.). In one of my previous 
studies dedicated to this issue, I intended to point out that one of the key phenome-
na for following this multiple process was development of Christian funerary ritual 
which indicated to a modified attitude towards death, which that is, in the shape of 
initial Christian dogma, believed to be a pledge and precondition for resurrection 
(Pavićević 2011, 210 etc.). From teachings about the communities of the living and 
the dead in the Church, via separation of funeral from the Eucharist and its trans-
formation into a private act, to the modern situation depicted in a text by Ernst 
Bernz,2 modifications in the attitude towards the phenomenon of death testify to 
about both external and internal de-sacralization of Christian culture and religion. 
 Certainly, the beginning of the modern age is believed to be one of the 
most important turning points in the position of religion in the life of the society. 
Industrial, social, and political revolutions, enlightenment ideas, scientific and med-
ical discoveries caused a deep-rooted changes in social and cultural relations, which 
would almost be impossible to imagine without a change in the manner of interpre-
tation interpreting of world. This turning point is nowadays most frequently referred 
to using the term of secularization, which is defined as “a complex socio-historic 
process, in which religious thinking, practices and institutions lose their social im-
                                                        
2 In this text, he explains that “even in Church dogmas, the teaching on the last rites became an 
appendix to dogma textbooks, and this content is nowadays hardly ever lectured in theological 
education, while the belief in resurrection became but a traditional ornament to the unreal sermon; 
some advanced priests almost believe they could give it up entirely.“ (Bernz 1998, 52) , 
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portance, i.e. in which the society, culture and people disentangle from religious in-
fluence” (Đorđević 2003, 379). 
At the time of its discovery, secularization was observed in sociology as an 
irreversible process of social changes and spiritual transformation which brought 
about an “increasingly rational state of mind” (Đorđević 1995, 15). The first 
secularization theories of certain impact were developped in the first half of 20 
century (Berger 2008, 12), thus, in the period of great promises and expectations, 
triggered by accelerated technological development, and even more by accelerated 
conquering of various kinds of freedom: political, social, sexual, gender-related, etc. 
The time of their emergence may explain the fact that the first secularists failed to 
perceive important historical facts, which largely contested the possibility of entire 
separation from religion. Namely, simulateneously with the weakening of classic, 
institutional religions, there occurred flourishing of so-called secular religions, 
which, using classical religious rhetoric, promoted their deities and manners of 
worship. The emergence of secular religions did not imply disappearance of the 
sacred but, primarily, change of its content. It was, in turn, separated from the 
earlier conception by the fact that the objects of worship, as well as promises to the 
faithful, belonged only to historical, but not eshatological time. 
One of the most influential secular religions, and one with furthest-reaching 
effects, is the so-called religion of the nation, which owes its success and 
distribution to the fact that it was based on equation between ethnnic and 
confessional affiliation (Toynbee 1998, 34). This connection provided, using some 
rhetorical and political skills, that the properties of the sacred should be transferred 
to the very body of the nation, and that the sacrifice for its benefit become a neces-
sary prerequisite for eternal life.  
It is well-known that rekindling of interest in religion, which in global 
terms started to take place in the 1980s, was manifested in different manners in dif-
ferent parts of the world – starting with increased interest in Oriental cults and al-
ternative forms of religiousness, to restoration of traditional connections with major 
religious systems and Churches. It is also well-known and elaborated to a greater or 
lesser extent in scientific literature that return to religion in the territory of former 
SFRY was performed hand-in-hand with development of the new national states, 
and establishment of new/old ethnic borders and identities. Thus, it is logical that 
this phenomenon is frequently qualified as the religion of the nation, and national-
ism. However, this qualification frequently fails to provide an insight into the fact 
that return to religion also implied increased interest in religious teachings and 
dogmas, as well as increased attendance to Church rituals. Even though it is doubt-
less that there is a large number of these who declared themselves as Orthodox 
Serbs, only few of them are active believers;3 the evident restoration of the internal, 
liturgical life of the Church suggests new issues and advises prudence in labeling 
modern forms of religiousness and the role of the Church in their development. 
                                                        
3 By active believers I consider those who regularly attend church services and participate its sa-
craments. 
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Restoration/development of confessional and ethnic identity and return to active Or-
thodox religion were (and still are) simultaneous, and, in public life of the Serbian 
society, frequently interlinked phenomena. However, the religion of nationalism 
and its devastating consequences occurred as an unwanted child of this intertwin-
ing, and even more as a consequence of ambivalent historic trends: on the one hand, 
as a consequence of the process of development of an artificial unity between the 
Church and the secular state, and a consequence of divisions within Serbian Ortho-
dox Church on the other. Both sources of problems date back to the period of estab-
lishment of the modern Serbian state – the period of time in which this relation was 
achieved through real diminishing of both political and social competences of the 
Church, and the time in which Serbian Orthodox Church, considerably weakened in 
the previous period, was faced with multiple probations, from the impossibility to 
adjust differing theological-intellectual-culturological traditions, via the issue of the 
innumerous and poorly educated clergy, to the challenges and necessity for moder-
nization (Slijepčević 1991). Due to this force of circumstances, the claim which I 
will here try to analyze (if not prove), that religion of the nation did not sprout out 
of the auspices of the Church, but that it emerged as a state, i.e. secular phenome-
non, whose connections to religion are of entirely non-religious nature, seems justi-
fied. Even though this may sound as a well-known fact, I believe that a critical 
analysis of this phenomenon may contribute to a more detailed approach in study-
ing the process of rekindling of interest in religion in Serbia at the end of 20th cen-
tury. In order to corroborate my hypothesis, I will try to determine and show what 
was the basis of religion of the nation in 19 century, and to answer the question of 
how its content was shaped.  
What is of special importance for us here is the fact that secular religions, 
especially religion of the nation or nationalism, largely rested on the test of death, 
which is the central issue and event in creation of the central corps of (Christian) re-
ligious beliefs and practices. As many times before, death turned out to be a phe-
nomenon with the largest sacral capital, recognizable to all and everyone, regardless 
of the level and type of religiousness. Graves, graveyards, tombstones, and memo-
rials became the shrines of the new religion. (Cvitković 2003, 398) – shrines which 
gave the promise of eternal life, but from this side of reality – eternal life of re-
membrance, memories, ideas, worldly glory, and gratitude of offspring (Timotijević 
2004; Pavićević 2009). The sacral calendar of this religion implied periodical com-
memoration of days of big battles, mass deaths, and war victories, which helped 
create the sacred moments in time of the nation, inconceivable without past, which 
unambiguously determined and gave meaning to present reality.  
Tombstone culture was conceived in the 19 century Serbia, while the 
process of restoration of statehood and development of a new state was accompa-
nied by rituals related to establishment of sacral places in the secular environment, 
as well as rituals relating to manipulation with dead bodies. Namely, exhumation, 
transport, handling, and consequent burial of important individuals of (Serbian) his-
tory were rituals known from previous ages (D. Popović 2006, 240; Mileusnić 
1989; Verdery 1999.). The fact that the content of the national Pantheon was signif-
icantly changed occurs as a specificity of that historic moment. As of 19 century, it 
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no longer comprises only the individuals connected with Serbian church and politi-
cal history, but, even more often than not, the leading figures of Serbian culture – 
teachers, writers, poets, and artists. Apart from this, this century is characterized by 
establishment of separate memorials and graves outside church yards and monas-
tery grounds, to which, until that moment, patterns of collective memory, were con-
nected. Thus, in 19 century, the first official memorial of the kind was designed – 
the Memorial of the Liberators of Belgrade from the first Serbian Uprising; the first 
monument showing a human figure was erected – the monument of Prince Mihailo; 
mortal remains of poet Branko Radicevic were relocated; he had died in Vienna in 
1853, and his body was moved and buried in Strazilovo in 1883; and the body of 
Vuk Karadžić was also relocated; he had also died in Vienna in 1864, and his body 
was moved and buried in the churchyard of Collegiate Church in Belgrade, in 1897; 
the grave of Dositej Obradović was refurbished in 1897, on the occasion of the 
second and final burial of Vuk; and the monuments of Djura Danicic, Djura Jaksic, 
and many other members of Serbian intellectual elite of the period were erected 
(Timotijević 2001, 188). 
Even though each of these events deserves separate attention, we shall fo-
cus on a more detailed analysis of two of them only: relocation of the mortal re-
mains of Vuk Karadžić, the father of modern Serbian literacy, and restoration of the 
grave of Dositej Obradović, the great Serbian enlightener.4  
Lives of both Vuk and Dositej were marked with struggle for national awa-
kening and renaissance. Introduction of the popular language in literature, easier 
access to education, and reliance on European scientific tradition were common de-
nominators of their endeavour. On the other hand, these two intellectuals were mu-
tually considerably different. Namely, while Dositej was a supporter of the ideas of 
European enlightenment and rationalism, and a fervent critic of any traditionalism – 
starting from primitive folk customs to the church formalism and petrified church 
dogmas, Vuk’s thinking and acting were characterized by a high level of romantic 
attitude to folk life and institutions (Gavrilović 1898; Novaković 1911). Apart from 
this, while Dositej enjoyed considerable reputation while still alive, and was even 
the first Minister of education after the post-revolutionary Serbia in 1805, Karadžić 
was mainly forced to rely on friends and the like-minded for support and under-
standing, and was only occasionally financially supported by the institutions of the 
emerging state. The afterlife story of these enlighteners was, however, largely coun-
ter-proportional to the first one. Dositej died in 1811 and was buried by the old 
Metropolitan Church in Belgrade. His grave was marked by just a modest tomb-
stone, and the data on his funeral may not be found in available sources. Based on 
this, it may be conferred that his funeral was not marked as an event of special, pub-
lic importance, which could be explained by two important facts relating to the time 
of his death and his life. Namely, the life of Dositej Obradović was largely marked 
by the fact that he spent some time of his life in a monastery, where, having become 
a monk, he was named Dositej. His real name was Dimitrije, but he never used it 
                                                        
4 These attributives are in italic because these are usual attributives ascribed by the names of these 
two celebrated Serbian intellectuals. 
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again, even after he had left the monastery and cast away monastic vows. The name 
he lived under for the most of his life and under which he became famous was ac-
tually his monastic name. It is well-known that Obradović left the monastery be-
cause of failed expectations he had had from of monastic life, and that this expe-
rience was a significant reason for his critical attitude to the Church (Radović 1993, 
247). The Serbia of his time still used just a certain prototype of saints, which this 
kind of life certainly did not fit in. Apart from this, at the moment of his death, Ser-
bia still did not have a clear vision of the future state, let alone organized institu-
tions which could organize an event worthy of collective memory, as Dositej’s fu-
neral could possibly be. It appears that even almost 30 years later the situation was 
not considerably different. In 1837, on the occasion of restoration of the Collegiate 
Church in Belgrade, Dositej’s great friend and publisher of his work, book-binder 
Grigorije Vozarevic, opened Dositej’s grave, collected his bones, consecrated them, 
put them in a linen bag, and buried them again, together with a bottle containing a 
message on that act. It appears that this event was also not separately marked in 
public life of the capital of the period. Obradović experienced posthumous glory on-
ly in 1897, in relation to the bringing of the mortal remains of Vuk Karadžić from 
Vienna.  
It is not entirely clear who initiated transport of Vuk’s body to Belgrade, 
but its realization would certainly be impossible were it not for the support of state 
institutions of Kingdom of Serbia and Serbian Orthodox Church. This project, 
which was doubtlessly an important strategic move in the process of development 
of the new, autonomous Kingdom of Serbia, was supported by Ministry of educa-
tion, Serbian Royal Academy, Serbian Cultural Centre, and King Alexander himself 
(Gavrilović 1898,  6, 15). Even though Dositej Obradović was not much favoured 
in church circles (Slijepčević 1991, 79), when arranging to transfer his bones, at one 
of the meetings of the committee in charge of the issue, the decision was passed that 
his grave in the churchyard of Collegiate Church in Belgrade should be refurbished 
on that occasion. However, as some committee members believed that this would 
imply that Dositej was of lesser importance compared to Vuk, it was agreed that 
stone sarcophagi should be commissioned for both of them, as well as tombstones 
with epitaphs (Gavrilović 1898, 9–10). 
Before the casket with Karadžić’s mortal remains was sent off from 
Vienna, identification of Vuk’s body was performed in the presence of Austrian 
state authorities. The coffin contained a well-preserved fez with a tassel, socks and 
parts of clothing. Mortal remains of Jernej Kopitar, Slovenian linguist and reformer 
of Slovenian literary language were also supposed to be transferred to the fatherland 
simultaneously with Vuk, which was prearranged in the contacts between Serbian 
Royal Academy and Slovenian Cultural Association in Ljubljana. This joint trans-
fer, as well as joint church rituals performed to see off these two colleagues of dif-
ferent religious and national affiliation from the graveyard church at Mark’s gra-
veyard in Vienna, was primarily based on the pan-Slavic idea and vision of a joint 
state of close nations. Here it needs to be mentioned that Kopitar’s pan-Slavism was 
frequently aimed against Orthodox religion, especially against russophilia permit 
the Serbian Orthodox Church, which is why he was in conflict with some of the 
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most prominent figures of Serb church history, such as, for instance, Metropolite 
Stefan Stratimirovic. Stratimirovic also regarded Vuk’s reforms with suspicion, as 
they were greatly supported by Kopitar (Slijepčević 1991, – 146). The joint project 
of posthumous celebration of these two intellectuals thus reflected the positions and 
attitudes of new political authorities in Serbia considerably more than the opinion of 
Serbian Orthodox Church.  
In any case, the train carrying the coffin with mortal remains of Vuk 
Karadzić was solemnly welcomed in all major towns it passed through: Subotica, 
Novi Sad, Karlovci, and Zemun. At each of these stations, many people, who 
wanted to give the last farewell to this newly-celebrated giant, would enter the train; 
in some towns, the solemn occasion of this post-funerary procession was orna-
mented by choir singing of mostly spiritual songs (Gavrilović 1897, 51–52). 
Speeches given on the occasion of Vuk’s reception and welcoming mostly rested on 
glorification of his contributions in the area of education, and, certainly, language, 
while religious terms of eternity and celestial immortality were mentioned only in 
the speech given by academician Stojan Novaković, at the grave of Jernej Kopitar, 
which was opened at the same time as Vuk’s. Glorifying Kopitar’s work and bring-
ing it in close relation to the work of Vuk Karadzić, Novaković ended his speech 
with the words: “There should these respected remains go, to await for the judg-
ment day in the middle of the new century” (Ibid, 44). On the other hand, the writer 
of the Spomenica o prenosu Vuka Stefanovića Karadžića (Remembrance of the 
transfer of the dust of Vuk Stefanović Karadzić) himself, the grammar school 
teacher Andra Gavrilović, member of the committee for organization of the transfer, 
compared this event with the event of bringing the mortal remains of St Sava to 
Serbia (Ibid, 57). 
Apart from a large number of people from Belgrade, the solemn welcoming 
of Vuk Karadžić at Belgrade railway station was also attended by the highest repre-
sentatives of the Serbian Orthodox Church, members of the Royal Government, 
state advisors, military generals, and intellectual elite. Numerous organizations, as-
sociations and individuals, welcomed Vuk with flower wreaths, and members of the 
choir of Serbian school for Teachers from Sombor were wearing black ribbons on 
that day as a sign of mourning for this “immortalized” hero.5 On the way from the 
railway station to Collegiate Church, the funeral procession was passing through 
unbroken ranks of Vuk’s worshipers, followed by clergy, students of theology, 
youth, military orchestra, singing societies, and church bells.  
The funeral itself was performed after the rules of Orthodox Church 
service, and last speeches were delivered by Serbian Archbishop and Belgrade Met-
ropolitan Mihailo, and Minister of education and religious affairs Andra Nikolić. 
During the laying of wreaths on the grave, a mixed choir of joined singing associa-
tions “Obilić” and “Stanković” were singing a song by Jovan Jovanović Zmaj, 
composed for the occasion after a composition of Josif Marinković.  
                                                        
5 This was the epithet wrriten down at the paper scarf on one flower wreath made for Vuk`s fu-
neral (Gavrilović 1898, 230). 
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This second funeral of Vuk took place on  September 30th 1897. Dositej’s 
remains had already been consecrated some 20 days earlier, on  September12 th. In-
terestingly, on  September 25 th, the grave of Djura Daničić, important Serbian phi-
lologist, who died in Zagreb in 1882 and was ten days later brought to Belgrade and 
buried at the state expense in Tašmajdan graveyard, was refurbished on 25 Septem-
ber same year at the same expense. The grave itself was not opened, but it is inter-
esting to mention that before this it had been in a sorry state. It appears that this 
grave was yet another one proclaimed as an important place of collective remem-
brance thanks to the romantic rapture of national restoration. 
Certainly, Vuk’s and Dositej’s sarcophagi are still located in the church 
yard of Belgrade Collegiate Church, one on the left, and the other on the right side 
of the main entrance. Establishment of the grave of Vuk Karadžić and restoration of 
the grave of Dositej Obradović were intended as celebration of these important fig-
ures in the history of Serbian culture; however, we may also say that this project 
was characterized by strong political-strategic-ideological background, and that it 
primarily aimed at establishing and presenting Serbia as an advanced, civilized, and 
modern European state. Even though these funerary ceremonies, resembled the 
model of transfer of bones of holy men, such as, for instance, the transfer of mortal 
remains of St Simeon and St Sava, unlike the first ones, they had quite a limited 
range and consequences. This, in a certain manner, may be concluded from the fact 
that unlike the graves of Serbian saints revoking Church history, the graves of Vuk 
and Dositej have for a long time ceased to have an important role in collective re-
membrance of these celebrated Serbian intellectuals. Their statues, memorials and 
museums, erected and founded much later, have a considerably more significant 
role in this.6 The cults of these secular saints (it we may speak about the cult at all) 
may have been established using funerary rituals of transfer and consecration of 
their mortal remains, but it appears that their significance and impact on the lives of 
people is considerably smaller than the one relating to Serbian saints before the age 
of enlightenment. 
The historic moment in which the described ceremony took place was fully 
complex – both for the young state of Serbia, and the Serbian Orthodox Church. Po-
litical conflicts about the organization of the state affected the attitude of the author-
ities towards the Church. Its ability to exert significant influence on the direction of 
the state policy was not diminished only due to the necessity for modernization of 
the society, but also due to the fact that the government of the day (the Government 
of Prince Milan Obrenović) was seriously inclined to alliance with Austro-
Hungarian Empire. The attempts of the state to have a say in the issues of Church 
organization and appointment of the Archbishop, especially the secret Convention 
Milan Obrenovic concluded with the Habsburg Monarchy, resulted in serious con-
flicts between the government and top Church officials. This conflict even resulted 
                                                        
6 The first monument erected in Belgrade was the one of Dositej Obradović, in 1911, than of Vuk 
Karadžić in 1934, while the Museum of Vuk and Dositej was established in 1949. (Timotijević 
2001, 39). http://sr.wikipedia.org, enquiry: Monument of Vuk Karadžić and Museum of Vuk and 
Dositej. 
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in deposition of one of the most respected and most meritorious figures of the Ser-
bian Orthodox Church of the period – Belgrade Metropolitan Mihailo on 1881 
(Slijepčević 1991, 389). 
Thus, it is clear that the ritual of posthumous celebration of Vuk and Dosi-
tej was primarily a state projects in which the Church however took part for three 
reasons. The first and foremost reason for this ceremony to be performed only in the 
presence of representatives of the Church was the fact that this was about manipula-
tion with dead bodies and ideas of death, and eternal life/glory. At the time the ri-
tual took place, the experience of death was still solely connected to religious think-
ing and acting, which is why the Church appeared as a sort of professional service 
whose services opened the door to eternal life. Secondly, it is clear that the Serbian 
Orthodox Church of the period was practically the only institution with the assets of 
continuity, reputation and symbols linked to history and popular-religious tradition. 
Even though declaratively opting for modernization, establishment of fundamental 
values and orientation, the new state could not have been imagined without those 
assets. Finally, even though it was neither the initiator nor the creator of this cere-
mony, the Church benefited from it, confirming by its presence its social role and its 
future that had already started to be uncertain.  
Apart from testifying about the complexity of historic events and their pro-
tagonists, the whole set of circumstances described also testifies about intensifica-
tion of the process of secularization of both the society and the Church itself, which 
was most obviously manifested in development of new forms of religiousness. De-
velopment of culture of memorials, mentioned earlier in the paper, as well as rituals 
relating to death of new heroes of the nation rested upon the concept of death which 
was significantly different than the one preached by Christian religion. This concept 
hinted at the beginning of separation of the phenomenon of death from the umbrella 
of religion, which was, probably without a separate plan and intention, assisted by 
the Church itself.  
This practically opened the way for separation between collective and per-
sonal religiousness, which until the present date has been an increasing trend. This 
trend implies increasing social marginalization of the importance of individual reli-
gion on the one hand, and increasingly intensified manipulation with collective 
identities based on different ideological constructions of relation between religion 
and nation on the other. 
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Концептуализација стратегије и реализација 
етничког/националног идентитета у историјском 
дискурсу∗ 
У раду се разматра концептуализација етничког/национал-
ног идентитета Срба у Темишвару и Банату на 
колективном и на индивидуалном нивоу, као и у 
историјском дискурсу. Осим тога, анализирају се и 
различите стратегије које су појединци и заједница 
предузимали у његовом формирању, реализацији и 
очувању током вишевековног живота на мултиетничком 
простору Баната.  
Током вишевековног живота1 у вишенационалном окружењу под 
различитим друштвено-политичким системима и културним утицајима других 
нација, пре свега Немаца, Турака, Мађара и Румуна, Срби у Банату,2 па и у 
                                                        
∗ Овај текст је резултат рада на пројекту 177027, који финансира Министарство просвете и 
науке Републике Србије. 
1 На простору Баната, чији је центар Темишвар, Срби су живели неколико векова пре свог 
масовнијег досељавања са подручја данашње Србије, па неки историчари чак сматрају да је 
мањи део остао на подручју Баната, Кришне и Ердеља када се главнина словенских 
племена спустила јужно од Саве и Дунава почетком VII века (Д. Ј. Поповић1955, 17). Ипак, 
најзначајније насељавање се одвијало у неколико таласа у дугом периоду од XV до XIX 
века, а представљало је последицу великих промена на Балкану – у првом периоду услед 
ширења Турске на рачун балканских држава после Маричке и Косовске битке, а затим и 
као последица слабљења Турске царевине и протеривања Турака из Угарске (А. Ивић 1940, 
188). 
2 Банат је регион југоисточне Европе који је од средњег века до краја Првог светског рата 
представљао јединствени историјски, политички и културни простор, али под политичком 
доминацијом различитих држава Средњевековне Угарске, Турске империје и Хабсбуршке 
монархије, мада су његове основне карактеристике биле мултикултурна и мултирелигиозна 
стварност и заједнички живот различитих етничких група, од којих су најбројнији били 







 Гласник Етнографског института САНУ LXIX (1) 
 
 30
Темишвару, били су изложени различитим облицима акултурације и 
асимилације. Истовремено, током већег дела своје историје на проучаваном 
простору, они су имали изражену свест о томе да представљају посебан 
ентитет у етничком, културном, па и политичком погледу. Стога су у процесу 
прилагођавања и интеграције у већинско друштво, а супротстављајући се 
асимилацији, континуирано били принуђени да се боре за своје мањинске 
привилегије и неки облик верске, културне и/или политичке аутономије, 
односно да се организују и приказују као посебна заједница (верска, језичка, 
етничка/национална и/или интереснa). Тако сложена друштвена клима 
одразила се, разумљиво, и на концептуализацију и реализацију 
етничког/националног идентитета,3 како на индивидуалном тако и на 
колективном нивоу, али и на различите стратегије које су појединци и 
заједница предузимали у његовом формирању, реализацији и очувању. 
У средњовековној Краљевини Угарској банатски Срби су свест о себи 
као о посебном ентитету изграђивали на основу православне верске 
припадности4 и у супротности према католичкој вери. На исти начин Србе је 
видело и тадашње шире друштвено окружење, па је у току дужег периода 
вршило периодичне, али снажне притиске на њих да пређу у католичку веру. 
Тако је, на пример, Бела III (1173–1196) довео у Банат и Поморишје 
припаднике тевтонског реда Јовановаца, да милом или силом, православне 
Србе преведу у католике (Љ. Церовић 1992, 10), а 1366. године је у липовском 
и темишварском крају спроведена акција у којој су фрањевци присиљавали 
Србе да напусте шизматичку и прихвате католичку веру. Православни 
свештеници који су се томе опирали хапшени су или им је прећено 
протеривањем из државе, а из Далмације су довођени глагољаши да за Србе 
врше службу на њиховом језику, али по католичком обреду (Д. Ј. Поповић 
1955, 25). 
У дуготрајном супротстављању и борби против покатоличавања Срби 
су, међутим, само учвршћивали верски основ свог заједништва, бар на 
колективном нивоу и на јавној сцени. Тако успех поменуте акције у 
липовском и темишварском крају није био велики, јер су по једном спису из 
тог времена Срби били у толикој мери упорни у својој вери да су чим су 
                                                                                                                                       
тако да је највећи и најзначајнији део, заједно са Темишваром, припао Румунији, мањи – 
Југославији, а најмањи – Мађарској.  
3 Под етничким/националним идентитетом обично се подразумева групни идентитет, 
односно свест о припадности одређеној етничкој/националној заједници, коју њени 
припадници изграђују и изражавају посредством низа симболичких представа о свом 
етничком/националном заједништву и различитости, било објективних, било субјективних, 
културних или социјалних, и/или их други на основу њих идентификују као припаднике 
дате заједнице (Павловић 1991,135). 
4 Срби, тадашње већинско становништво Баната, примају хришћанство у IX веку под 
утицајем Византије, док Мађари 1001. године постају хришћани у сфери утицаја Рима. 
Разлика посебно добија на значају после раскола у Хришћанској цркви 1054. године, што у 
следећим вековима доводи до честих сукоба између припадника грчког и латинског обреда 
(Церовић 1992, 8). 
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прешли у католичанство, одједном се побунили и вратили се својим ранијим 
заблудама и постали гори него што су били (Исто, 25).  
Доступни историјски извори не омогућавају разматрање групне 
припадности на индивидуалном плану у том периоду, због чега се најчешће 
закључује да је индивидуална припадност била не само под снажним упливом 
колективног, већ да често није ни била јасно обликована. Данас је ипак о томе 
веома тешко, ако не и немогуће, просуђивати на адекватан начин.  
Колективни идентитет Срба у Банату и у турском Темишвару био је 
установљен такође на верској основи. Једино што је дошло до промене 
носилаца моћи у друштвено-политичком смислу, што је, поред промене 
колективног они утицало и на обликовање колективитета ми. Наиме, 
владајућа друштвена снага постало је становништво муслиманске 
припадности, док се на другој страни успостављало хришћанско заједништво 
(поглед њих на нас). О томе јасно сведочи просторна сегрегација у 
урбанистичком развоју Темишвара – одвојене муслиманске и хришћанске 
стамбене четврти и чаршије, али и сегрегација у друштвено-политичком 
смислу, јер је хришћанима, на пример, било онемогућено заузимање највиших 
војних положаја. (V. Popovici, 22 и 24). Међутим, како су Мађари напустили 
Темишвар, па и Банат, на том простору је тада било мало католика, па је 
опозицију муслиманској власти заправо представљало православно 
становништво (диференцијација у оквиру ми). Истовремено, формирање 
групне идентитетске релације ми–они на основу верске припадности 
доприносило је удруживању, стимулисању и оснаживању заједништва 
различитих етничких група. Тако су становништво тзв. хришћанске четврти 
и трговце хришћанске чаршије заправо чинили православци, али различитих 
етничких група, пре свега Срби, Румуни, Цинцари и други.  
Колективна припадност била је у аустријском Темишвару, и у XVIII 
веку као и у претходним периодима, под снажним верским утицајем. 
Стицајем различитих, пре свега политичких околности, Српска црква је у 
Хабсбуршкој монархији5 била водећа организација српског народа, али не 
само у верском, већ и у културном и политичком погледу, што је довело до 
тога да су Срби своју народну индивидуалност и свест о себи одржавали 
захваљујући вери и црквеној организацији (Ј. Ђорђевић 1940, 317–318). 
Истовремено, привилегије које је Арсеније Чарнојевић изборио од аустријског 
цара у највећој мери односиле су се на организацију православне цркве и 
њену хијерархију,6 која је поред Срба обухватала и Румуне, Јермене, Грке, 
дакле све православце. Осим тога, у званичној употреби најчешће је био 
термин илирска нација, који је такође обухватао све православце (релација они 
                                                        
5 Треба имати на уму и да је Хабсбуршка монархија током своје историје променила 
неколико назива: Хабсбуршка или Аустријска монархија 1526–1804. и 1867, Аустријска 
империја 1804–1867 и Аустроугарска монархија 1867–1918.  
6 Опширније о привилегијама и правном положају Срба у Хабсбуршкој монархији видети у 
А. Форишковић 1994: 261. 
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према нама). Тако је, на пример, 1745. године формирана Илирска дворска 
комисија да се бави српским питањем, а 1747. године она прераста у Илирску 
дворску депутацију као својеврсно министарство за српска питања, које се 
изједначава са осталим депутацијама, па и Угарском (Љ. Церовић 1992, 67–
69). Дакле, у складу са историјским околностима и политичком ситуацијом, 
Срби у Банату, бар од већинског друштва или државе, посматрани су као део 
ширег православног ентитета. Истина, повремено су се јављали и називи Рац, 
Влах и слично, што је и поред њихове углавном пејоративне конотације ипак 
упућивало на извесно разликовање два народа и у етничком смислу. Таква 
друштвена организованост нагнала је чак и неке историчаре, на пример 
Емануела Турчинског, да говоре о заједничком идентитету и постојању 
јединствене српско-румунске конфесионалне или илирске нације (М. Милин 
1995, 7–8). 
Миодраг Милин, међутим, оправдано наглашава да је, и поред тога 
што је религија пружала простор за солидарност, а српска црквена хијерархија 
имала значајне заслуге за одбрану румунског православља у време његове 
озбиљне угрожености унијатском пропагандом, национална срж ових народа 
сасвим различита. Јер, док је српски национализам црпео надахнуће у 
византијском моделу царства и мотиву косовске жртве, румунски се 
заснивао на веровању у домородство и свест о припадности латинској нацији 
(Исто, 7– 8). 
Али, ако припадност истој вери и заједничка црквена организација 
нису довеле до стапања Срба и Румуна, оне су допринеле асимилацији других 
православаца. Иако често подложни присилној, али и тихој асимилацији, 
Срби у Румунији се у осамнаестом веку, када је њихова заједница јачала, 
јављају и као ентитет способан да у свој корпус асимилује и друге заједнице. 
Тако су у време када Банат остаје без Војне границе и улази под надлежност 
угарских жупанија, Грци и Цинцари већ у знатној мери били посрбљени.  
Крајем XVIII века, међутим, борећи се за ослобођење народа од идејне 
потчињености цркви и црквенословенском језику, Доситеј Обрадовић (1742–
1811), најзначајнија српска личност с ових простора, уводи у српску средину 
ново схватање нације и етничког/националног идентитета (Јовановић 1949, 
15). Сматрајући да вера пружа сувише узак основ националном осећању, он се 
у програмном писму Харалампију Мамули залаже за нов и много шири 
принцип од јединства цркве и вере, за схватање нације засновано на принципу 
језика и порекла: будући да закон и вера може се произменити, а род и језик 
никада, дајући тако неразумној маси народа сваком разумљив осећај 
солидарности. За њега је победа живог народног језика над мртвим 
црквенословенским представљала главни и основни предуслов 
демократизације културе и формирања нације (М. Костић 1952, 171). Србе и 
Румуне је на сличан начин видео и Сава Текелија (1761–1842), један од 
најеминентнијих представника српске заједнице у то време – као две 
различите етно-језичко-духовне суштине (М. Милин 1995, 9).  
 М. Павловић, Концептуализација, стратегије и реализација националног...  
 
 33 
Ипак, национална свест је још дуго остала под значајним упливом 
вере, а српско национално опредељење у свом историјском развоју дуго је 
задржало стари конфесионални карактер (М. Костић 1952, 172), па се чак и 
данас вера сматра једним од значајнијих обележја етничког/националног 
идентитета Срба, укључујући и Србе у Темишвару и Банату. 
Свесни да представљају посебан народ и у етничком и у политичком 
смислу, Срби у Угарској на Сабору у Темишвару 1790. године излажу свој 
први национални програм, захтевајући и посебну територијалну 
(административну) аутономију (Исто, 233). Иако нису реализовани, захтеви су 
заправо представљали утемељење обликовања новог групног ентитета на 
националној основи и с посебним територијално-аутономно-политичким 
захтевима. Већ следеће године и Румуни излажу свој национални програм.  
Установљење првих националних програма, донетих такорећи 
истовремено, тако јасно указује и на разграничења у колективном ми између 
Срба и Румуна, не само у идентитетском смислу (ако је такво заједништво 
икада и постојало), већ пре свега у политичком смислу. Истовремено, други 
пол идентитетске релације ми–они све чешће постају Мађари. Наиме, док је 
Беч био наклоњен стварању космополитског човека, Мађари су све чешће 
прибегавали агресивној асимилацији. То нас уводи у период када се 
концептуализација националног идентитета може пратити и на 
индивидуалном плану. У српској средини тада израстају бројни национални 
борци за српска права. 
Развој мађарског националног покрета са Л. Кошутом на челу, који је 
био заснован на историјски признатој државности и политичким правима 
мађарског народа, утицао је на јачање националне свести и код Срба. 
Осећајући се истовремено све више угроженим у државном смислу, Беч се 
окреће мањим народима, донекле подстичући њихова национална обележја. 
Школство на матерњем језику, изградња и организованост матичних цркви, на 
пример, које је Беч и законима регулисао, нису доприносили само подизању 
цивилизацијског нивоа поданика, већ и њиховом националном уобличавању и 
разграничавању. Следећи своје посебне политичке интересе, Срби и Румуни 
су се за време мађарске револуције нашли на две различите стране. Док су се 
Срби борили против мађарске револуције, заједно са Бечом, Румуни су 
подржали Мађаре.  
У таквим друштвено-политичким констелацијама постојање посебне 
црквене организације Румуни све више доживљавају као гаранцију очувања 
сопственог националног идентитета. Зато су њихови захтеви за одвајање од 
Српске православне цркве и за формирање самосталне Румунске цркве све 
учесталији, па их није задовољавало ни то што је Карловачка митрополија у 
румунским парохијама за свештенике постављала Румуне, или бар особе које 
добро говоре румунски језик. Срби пак све више теже политичкој моћи и 
посебној територији, сматрајући да ће то представљати једину брану 
нарастајућем угарском национализму. Супротстављајући му се, српски 
народни покрет 1848. године стога проглашава Војводство Србије и 
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Тамишког Баната, са седиштем у Темишвару. Међутим, административна 
аутономија је била кратког века, а Срби су се поново нашли под још 
снажнијим ударом мађаризације. 
У новонасталој политичкој ситуацији, грчевито се борећи за очување 
своје посебности, српска заједница у Темишвару поново се окреће цркви која 
је, како каже Црњански, била центар свега (М. Црњански 1990, 459), али и 
другим организацијама, обичајима и културним особеностима. Заправо, 
средином XIX века, поред тога што су биле средишта друштвеног живота и 
очувања културне баштине, српске организације у мађарском Темишвару 
прерастају у центре за борбу против мађаризације и уједно за развој 
националне свести.  
Након поделе и припајања Румунији највећег дела Баната, заједно са 
Темишваром, Срби са тог простора постају национална мањина чији је 
положај регулисан у границима тзв. културне аутономије, која је у Европи, у 
систему Друштва народа, била преовлађујући међународноправни приступ и 
оквир за права мањина (промена колективног они). Иако се друштвена 
ситуација српске мањине у Банату поново драстично мења, јер долазе под 
власт Краљевине Румуније која је успостављена као национална, унитарна 
држава, у очима српске заједнице мађаризацију само замењује румунизација, 
тиха, али у појединим периодима и присилна (поглед нас на њих). Како су 
Србима призната сва права која су имали за време Мађара (властита црквена 
организација, право на организовање мањинских институција), српске 
институције и даље остају центри развоја националне свести и борбе против 
асимилације, овога пута – румунизације (М. Павловић 2006, 316–318).  
Атеизација друштва и потискивање националних мањина након 
Другог светског рата нагнали су српску заједницу да поново у својој историји 
мења националну стратегију и да, прво на индивидуалном а затим и на 
колективном плану, покуша да пронађе нове друштвене просторе и облике 
свог колективног јавног деловања – поред употребе језика, односно очувања 
школа и мањинских организација, којих је било све мање. У највећој мери то 
је била писана реч, литература, поезија и проза. Тако су у време социјализма 
Срби имали свој огранак Друштва књижевника Румуније, у којем су били 
врло активни и из којег су изашли данас бројни аутори и мањински активисти 
српске заједнице у Темишвару.  
У анализи концептуализације савременог схватања етничког 
идентитета Срба у Темишвару полазимо од самоидентификације појединца. 
Декларативно, у пописима становништва, Срби у Темишвару се, по 
сопственим казивањима, изјашњавају или као Срби или као Румуни. У 
њиховом осећању припадности, међутим, јавља се много више нијанси. Када 
су о томе говорили, моји саговорници7 су најчешће иcтицали да су Срби, 
                                                        
7 Истраживања су обављена у периоду 2002–2005. године у Темишвару. Интервјуи, анкете 
и слободни разговори обављени су са припадницима заједнице различитог пола, старости, 
друштвеног статуса, политичких и верских опредељења. 
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односно, да су по националности Срби, а да су држављани Румуније. У 
изјашњавању су уочене и неке правилности – свест о националној 
припадности често је условљена генерацијском припадношћу и хомогеношћу 
брака. Најстарије генерације Срба у Темишвару често су истицале да су Срби, 
па нису биле ретке ни синтагме: Велики Србин, сто посто Србин, чист Србин, 
Србин до сржи. Истина, они прихватају да су држављани Румуније, али само 
држављани, одлучно одбацујући да то утиче на њихово национално 
опредељење. Стога се припадници те генерације љуте и са жестином 
супротстављају када их неко, посебно из матице, дефинише као Србе из 
Румуније или, још горe, румунске Србе. По властитом схватању, они су само 
лојални грађани Румуније. 
Код особа средње генерације, посебно оних из мешовитих бракова, 
чешће се среће осећај припадности и Србима и Румунима. На тај начин 
казивачи признају да су на формирање њихове културе, па и националне 
припадности, утицале обе нације. Ја сам пола – пола. Други пак, иако 
прихватају румунски културни утицај, одлучно одбацују његов утицај на 
изградњу националне свести. То не може – припадаш или једном, или другом 
народу. Ми смо Срби, а не као други – полак жуматаће – ми смо поносни што 
смо Срби. 
На основу наведених примера може се закључити да, када говоре о 
својој националној припадности, казивачи у свести имају есенцијалистичко 
поимање идентитета у којем је порекло најбитнија категорија.8 
Међутим, не само да се етнички/национални идентитет конструише 
око карактеристика које заједница и/или појединац процењују као значајне за 
успостављање заједништва и различитости, већ се тим истим (или сличним) 
обележјима испољава идентитет и појединца и групе. Дакле, за испољавање 
као и за обликовање етничког/националног идентитета одлучујући су 
етнички/национални симболи. У претходним временима то су били вера и 
језик. Данас, иако већина мојих саговорника сматра да су за очување 
националног идентитета заједнице битне многе компоненте: матерњи језик, 
вера, традиција обичаји, фолклор и друго, они српском језику ипак приписују 
одлучујућу улогу, сматрајући да његовим губитком обично долази до утапања 
појединца у данас већинску румунску заједницу. Матерњи језик фигурира као 
један од најважнијих симбола идентитета мањинске заједнице и у исказима 
самих казивача. Језик је јако битан, ми смо Срби, морамо да знамо српски 
језик, јер у супротном ћемо се изгубити. Језик је одлучујући. Главна обележја 
српства су језик и вера. Без вере можеш бити Србин, ту сам толерантна, 
али без језика не. За српску припадност најважније је осећање и језик.  
Неколико казивача чак категорички истиче да је особа која не зна 
српски језик асимилована и да више не може бити припадник српске 
                                                        
8 Упоредити са резултатима истраживања М. Прелић које је обављено 1995–1997. у 
Будимпешти и околини (Прелић 2008, 185– 256). 
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заједнице. Није Србин који изгуби језик. Не може бити Србин, а да не говори 
језик. То је трагично. То је, рекла бих, полусрбин. 
Процењујући да је као обележје идентитета верска припадност 
недовољна – заједничка је са Румунима, као и да је језик већ у повлачењу, јер 
у заједници има много мешовитих бракова, али и да се његово очување у 
великој мери не може одигравати спонтано, већ зависи од врло свесног, па и 
напорног рада и појединца и заједнице, Срби у Темишвару све чешће 
прибегавају новим формама које им омогућавају да ипак на лагоднији начин 
конструишу свој национални идентитет. Данас су то најчешће мањинске 
организације и манифестације, посебно фолклор. Осећај заједништва и 
учешће у његовој изградњи и испољавању тако је омогућен и особама које 
слабо познају матерњи језик или га уопште не знају, као и онима који су 
атеисти или на прагу преласка у румунску цркву под девизом све је то исто – 
сви смо православни.  
Дакле, очигледно је да су у току вишевековног живота с другим 
народима Срби у Румунији, па и у Темишвару, прилагођавајући се новим 
друштвено-историјским и политичким околностима, мењали своје етничке 
стратегије. 
Који ће од симбола етничког идентитета појединац или заједница у 
датом тренутку пожелети да истакне не зависи само од тог тренутка, већ и од 
особина самог појединца. То нас уводи у проучавање идентитета с 
индивидуалног аспекта. Док припадници српске православне цркве и верници 
свој национални идентитет јавно испољавају у слободном и врло видљивом 
учествовању у служби и верској пракси, литијама око центалног градског 
блока, атмосфери божићног и ускршњег славља, друга група Срба у 
Темишвару, посебно оних који су због дугог периода атеизације румунског 
друштва изгубили везаност за цркву и њене ритуале, ако не и личну 
религиозност, изабраће нерелигиозне начине манифестовања своје 
припадности. Они своју етничност испољавају (изражавају) приликом 
друштвених окупљања и прослава световног карактера, као што су 
годишњице завршетка школовања (гимназије), јубилеји различитих 
мањинских организација или фолклорних ансамбала. Исто тако, поједини 
интелектуалци свој идентитет испољавају на културном плану, на пример, на 
пољу литературе, и то не само тако што пишу на српском језику, већ и тако 
што често бирају теме из српске прошлости, српског сеоског живота и др. 
Идентитет се такође испољава и на пољу борбе против различитих притисака, 
као и у борби за очување школства на матерњем језику, или у изражавању 
ставова против мешовитих бракова који су све бројнији у српској заједници. 
Један од начина јесте и супротстављање глобализацији, затим оснивање 
организација, политичких странака. Све су то различите сфере испољавања 
етничког идентитета, али и стратегије за његово успостављање и очување.  
Будући да су Срби у Румунији у стању освежавања културе, 
обнављања старих ритуала, али и измишљања њихових нових форми – 
историја и традиција постају веома значајни у очима и појединца и заједнице, 
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јер представљају корпусе у којима се лако проналазе стари, већ заборављени 
елементи и одлике који, извучени из прошлости, дотерани и поново 
осмишљни, са додатим новим значењима, добијају нову снагу окупљања и 
зближавања, односно обележавања заједништва и различитости.  
Осим тога, у савременим друштвеним околностима, прославе 
традиционалних и/или верских празника, учење језика и други типови 
очувања културног наслеђа све више се преносе у оквире цркве и других 
мањинских организација. Истовремено, те институције се јављају и као 
водећи фактори у увођењу нових обичаја и обнављању старих, а посебно у 
њиховом пропагирању и осмишљавању нових значења. Тако, док је црква 
извор осмишљавања религиозне традиције, мањинске организације 
осмишљавају друштвени живот – community life Срба у Темишвару. У тим 
процесима и запослени у мањинским организацијама, као и њихови 
најактивнији припадници, имају одлучујућу улогу. На тај начин стварају се 
лидери етницитета. Дакле, поред организација, јављају се и појединци чија 
функција постаје да васпитавају и усмеравају друге припаднике заједнице на 
прави пут очувања традиције и етницитета и, посебно, његовог 
манифестовања у ширем друштву. Иако улога породице ни данас никако није 
занемарљива, као носиоци етницитета све више се јављају организације, 
школа, црква, медији и различита културна друштва. 
Наведени примери указују не само на промену етничких стратегија 
српске заједнице у новим временима, већ и на то да се осећај припадности 
заједници, као и испољавање етничког/националног идентитета Срба у 
Темишвару, све више преноси из сфере свакодневног живота у сферу 
слободног времена, односно у сферу празничног и институционалног.  
На крају, можемо закључити да су Срби у Банату и Темишвару 
континуирано, мада с мање или више успеха, вековима конструисали своје 
заједништво и посебност, али на основу различитих (културних) особености 
(вера језик, традиционални обичаји, мањинске институције и активности и 
сл.), мењајући различите стратегије у прилагођавању комплексним и 
различитим друштвено-политичким условима, а да се данас прилагођавају 
савременим процесима транзиције, глобализације и интеграције румунског 
друштва у Европску заједницу, ипак стално успостављајући и одржавајући 
границу ми–они.  
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Conceptualization, Strategies and Realization of  
Ethnic/National Identity in Historical Discourse∗ 
This paper discusses conceptualization of ethnic/national iden-
tity among the Serbs in Timisoara and Banat, both on the level 
of individual and that of collective within historical discourse. 
In addition, the paper analyzes diverse strategies that were de-
veloped by the individuals and the community during many 
centuries of inhabitance of the multi-ethnic area of Banat, in 
formation, realization and preservation of ethnicity. 
 The Serbs in Banat1, having lived for many centuries2 in multi-ethnic envi-
ronment under various social and political systems and under different cultural in-
fluences foremost by Germans, Turks, Hungarians and Romanians, have been ex-
                                                        
∗ This text is the result of the work on project no. 177027, financed by Serbian Ministry of 
Education and Science. 
1 Banat is a region in southeast Europe; from the Middle Ages until the end of the WW I, it 
represented a unique historical, political and cultural space, but under political domination of var-
ious states: middle age Hungary, Turkish Empire and Habsburg Monarchy. The area’s main cha-
racteristics were multi-cultural and multi-regional realities as well as co-habitation of diverse eth-
nic groups such as Romanians, Germans, Hungarians and Serbs. The Trianon agreement divided 
Banat into three parts, wherein the largest and most significant part, together with Timisoara, 
came under Romania, and the smaller part to Yugoslavia while the smallest part came under 
Hungary.  
2 The Banat territory, and its center Timisoara, was inhabited by Serbs for several centuries before 
their mass immigration from the territory of the modern Serbia, hence some historians argue that 
a small portion of the Serbs remained in Banat, Krišna and Erdelj, while the majority of Slavic 
tribes reached the areas south of the Sava and Danube rivers in the beginning of 7th century 
(Popović, 1955 17). However, the most important colonization took place in several waves in the 
long period of 15th–19th centuries, as a result of great changes in the Balkans, in the first period of 
Turkish expansion into the Balkans states after Marica and Kosovo battles, and then as a conse-
quence of weakening of the Turkish Empire and expulsion of the Turks from Hungary (Ivić 1940, 
188).  
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posed to various means of acculturation and assimilation. At the same time, for the 
most part of their respective history, the Serbs in this area had a considerable 
awareness about being a separate entity in ethnic, cultural and even political senses. 
The Serbs, therefore, in the processes of adaptation and integration into the majori-
ty, while at the same time opposing assimilation, were forced to fight for their own 
minority privileges and some form of religious, cultural and/or political autonomy, 
that is, they had to organize themselves as a separate community (religious, linguis-
tic, ethnic/national or having different interests). This complex social attitude re-
flected also onto conceptualization and realization of the ethnic/national identity3 on 
individual and collective levels but also on diverse strategies used by the individu-
als and the community in order to form, realize and preserve the identity.  
 During the middle ages in Hungarian Kingdom, the Serbs from Banat had 
built awareness about themselves as a special entity based on Orthodox religious af-
filiation4 and in opposition to Catholic affiliation. In this same way, the Serbs were 
seen by a wider social environment, which resulted in many periodical and forceful 
tries to convert them into Catholicism. Hence, for instance, Bella III (1173–1196) 
had brought to Banat and Pomorišje the members of Teutonic order St. John, in or-
der to nolens volens, convert the Orthodox Serbs into Catholicism (Cerović 1992, 
10), while in 1366 in areas near Timisoara, there was an organized effort by Fran-
ciscans to convert the Serbs into Catholicism. The Orthodox priests who opposed 
were either arrested or threatened by exile, while glagolitics were brought from 
Dalmatia to serve rituals to the Serbs in their own language but in accordance with 
Catholic customs (Popović 1995, 25).  
 In their long term opposition and fight against conversion to Catholicism, 
the Serbs had, in effect, strengthened a religious basis for their communion, at least 
on collective level and publicly. Hence, the action taken by Franciscans had not 
yield very positive results: according to a document dated from that time period, the 
Serbs were so firm in their beliefs that even those who had converted to Catholic-
ism did not last for very long, that is, they converted again to Orthodoxy with even 
more ardour (ibid, 25).  
 Available historical sources do not permit discussion about individual level 
and experience of the group membership, but nevertheless, it may be concluded that 
individual membership was not only under a strong influence of the collective but 
                                                        
3 Ethnic/national identity usually assumes group identity, that is, awareness about belonging to a 
specific ethnic/national community, designated and expressed by its members through various 
symbolic representations either objective or subjective, cultural or social about one’s own eth-
nic/national communion and distinctiveness, or a designated group identity by others (Pavlović 
1991). 
4 Serbs, at the time a majority in Banat, got Christianized in 9th century under the influence of By-
zantine Empire, while Hungarians got Christianized in 1001 under the Roman influence. The dif-
ference gained in significance especially after schism in Christian Church in 1054, leading to 
many conflicts in succeeding centuries among members of Greek and Latin rituals (Cerović 1992, 
8).  
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also that it was not firmly or clearly shaped. Today, however, it is very difficult if 
not impossible, to discuss this matter in an adequate way.  
 Similarly, in the Turkish Timisoara, the collective Serbian identity in Banat 
was founded on religious basis. Still, a change was noted in power distribution 
within socio-political sense, which besides changes in collective “they” influenced 
also shaping of the collective “we”. Namely, the ruling social force had become a 
population of Islamic affiliation, versus Christian communion (their view on us). 
This is clearly seen in spatial segregation within urban development of Timisoara: 
separate Muslim and Christian home blocks residential quarters and areas but also 
segregation in socio-political sense wherein Christian were not allowed into ruling 
military positions (Popovici 1933, 22–24). Since at that time, the Hungarians had 
left Timisoara and Banat, the opposition to Muslim power was taken over by Chris-
tian population (a differentiation within framework of “we”). At the same time, a 
formation of group identity relation “we-they” based on religious affiliation contri-
buted to association, encouragement and empowerment of communion within dif-
ferent ethnic groups. Hence, the inhabitants of the so-called Christian part, along 
with traders were orthodox Christians belonging to diverse ethnic groups, foremost 
Serbs, Romanians, Aromanians/Tzintzars and others.  
 Collective membership was, in the 18th century Austrian Timisoara as in 
other previous periods, under heavy serious religious influence. Under the impact of 
various but mostly political circumstances, the Serbian Church was in Habsburg 
Monarchy5 the leading organization of the Serbian people in religious but also in 
cultural and political sense. This had brought about that the Serbs had maintained 
preserved their own individuality and national awareness through religion and 
church organization (Đorđević 1940, 317–318). At the same time, the privileges 
won by Arsenije Čarnojević from the Austrian Emperor referred mostly to organi-
zation of Orthodox church and its hierarchy6; the church included, besides Serbs, 
Romanians, Greeks, and Armenians, that is, all Orthodox Christians. In addition, 
the term “Illyrian nation” was frequently used in official and public addresses, 
which also included all Orthodox Christians (a relation “they vs. us”). For instance, 
in 1745, Illyrian court committee was formed to deal with the Serbian issue, and in 
1747 it became Illyrian court deputation, in effect a Ministry for Serbian issues, 
equal to all other deputations including Hungarian (Cerović 1992, 67–69). Hence, 
in accordance with the historical circumstances and political situation, the Serbs in 
Banat, at least from the viewpoint of the majority, were seen as a part of wider Or-
thodox entity. However, there were occasional appellations such as Rac, Vlah etc., 
which pointed out, in addition to pejorative attitude, toward certain distinction 
among two nations in ethnic sense. Still, this kind of social organization had led 
some historians, for example, Emanuel Turczynski, to discuss joint identity and exis-
                                                        
5 During its history Habsburg Monarchy changed name several times: Habsburg or Austrian Mo-
narchy in 1526–1804/1867, Austrian Empire in 1804–1867 and Austrian-Hungarian Monarchy in 
1867–1918.  
6 More on privileges and legal status of Serbs in Habsburg Monarchy in Forišković 1994: 261. 
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tence of a unique Serbian-Romanian confessional or Illyrian nation (Milin 1995: 
708).  
 Miodrag Milin, however, rightly pointed out that even though religion pro-
vided certain solidarity and the Serbian church hierarchy played out a significant 
role in defense of Romanian Orthodoxy in the period of its endangerment, the na-
tional essence of these two peoples is totally different. According to Milin (1995, 7–
8), the main difference was that the Serbian nationalism was inspired by the Byzan-
tine model of empire and motif of Kosovo victim, the Romanian nationalism was 
based on the belief in nativity and awareness of belonging to Latin nation.  
 So, even though the same religious confession and joint church organiza-
tion did not lead to merging of Serbs and Romanians, they caused the assimilation 
of other Orthodox groups. In the 18th century, at the time of empowerment of their 
community, the Serbs in Romania, although under the influence of forceful, some-
times quiet assimilation processes, appear as an entity capable of assimilating other 
communities. Hence, at the time when Banat was left without Military border and 
placed under jurisdiction of Hungarian counties, Greeks and Aromanians were al-
ready under heavy influence of the Serbs.  
 Nevertheless, at the end of 18th century, Dositej Obradović (1742–1811), a 
Serbian advocate against Church domination and church-Slavic language, intro-
duced into the Serbian community a new understanding of nation and eth-
nic/national identity (Jovanović 1949). He stated that religion is a too narrow con-
cept to define national sentiment, and instead argued, in a letter to Mamula, in favor 
of a newer and much broader principle based on language and origin: considering 
that both law and religion are changeable while lineage and language are not, the 
latter should provide unreasonable masses with reasonable sense of solidarity. Fur-
thermore, he considered a victory of active folk language over dead church-Slavic 
language to be the main and key prerequisite of democracy in culture and nation 
building (Kostić 1952, 171). Similarly, Sava Tekelija (1761–1842), one of the most 
eminent representatives of the Serbian community at that time, viewed Serbs and 
Romanians as two different ethnic-linguistic-spiritual essences (Milin 1990).  
Despite these, the national awareness remained for a long time under the 
significant influence of religion, while the Serbian national declaration kept the an-
cient confessional character (Kostić 1952), hence resulting that religion, even today, 
is taken as one of the main signifiers of the ethnic/national identity among Serbs, 
including the Serbs in Timisoara and Banat.  
Well aware of their distinctiveness in ethnic and political sense, the Serbs 
in Hungary at Timisoara assembly in 1790 presented their first national program, 
demanding at the same time distinctive territorial (administrative) autonomy (ibid: 
233). Albeit these requests were not granted they actually represented a foundation 
of a new group identity based on nationalism with distinctive territorial, political 
and autonomous requests. The next year, Romanians too, presented their own na-
tional program.  
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The establishment of these two programs in the same (time) period points 
out to a clear delimitation in collective “we” of the Serbs and Romanians in sense of 
both identity (if such communion ever existed) and even more politics . At the same 
time, Hungarians became frequently positioned on the other end of the relational 
“we-they” axis. Namely, while Vienna was inclined toward a creation of cosmopo-
litan Man, Hungarians often used means of aggressive assimilation. At the same 
time, this leads us into the period when conceptualization of national identity could 
be traced also at the level of individual. In the Serbian community, numerous na-
tional advocates for Serbian rights appeared.  
Hungarian national movement development, led by Kossuth, founded on 
the historically acknowledged statesmanship and political rights of Hungarians, in-
fluenced strengthening of the national awareness among Serbs too. Vienna, at the 
same time, being threatened more and more in political sense, turned to smaller 
peoples, encouraging to an extent, their national attributes. Education in native lan-
guage, building and organization of churches, for instance, which Vienna regulated 
by laws, contributed not only to the enlightenment of the subjects but also to their 
nation building and delimitation. Following their own separate respective interests, 
the Serbs and Romanians, during the Hungarian revolution, found themselves on 
two opposing sides. While the Serbs fought against the revolution with Vienna, the 
Romanians supported the Hungarians.  
For Romanians, in these socio-political circumstances, existence of a sepa-
rate church organization represented a form of guarantee in preserving their own 
national identity. Their requests, hence, for separation from the Serbian Orthodox 
church, and foundation of independent Romanian church, became ever so recurring 
in time. They were not satisfied that Karlovac archbishopric within Romanian coun-
ties had Romanian priests or at least persons who spoke Romanian language well. 
The Serbs, on the other hand, strived toward political power and separate territory, 
considering it as a bastion against rising Hungarian nationalism. Therefore, in order 
to oppose the Hungarian nationalism, the Serbs announced Serbian dukedom with 
center in Timisoara. The administrative autonomy was short lived and the Serbs 
found themselves under even heavier influence of Hungarians.  
In the newly formed political situation, fighting ardently for preservation of 
distinctiveness, the Serbian community in Timisoara embraced the church again, 
which represented, according to Crnjanski (1990, 459), a center of everything. They 
also turned to other organizations, customs and cultural particulars. In fact, in the 
middle of 19th century, in addition to serving as centers of social life and cultural 
heritage, the Serbian organization in Timisoara had also become influential in fight-
ing against Hungarian impact, striving to raise national awareness at the same time.  
Afterwards, Banat came to be divided into three parts, the largest including 
Timisoara acceded to Romania. The Serbs from Banat so became a national minori-
ty, their status regulated within borderline of the so-called cultural autonomy- an 
underlying principle in Europe regulating minority rights (a change in collective 
“they”). Even though the social status of the Serbian minority in Banat became 
drastically changed again, this time coming under the power of the Romanian 
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Kingdom established as a national, unitary state, in the world view of the Serbian 
community, Hungarian influence was just replaced with Romanian, the pressure be-
ing quiet at times or forceful (how we view them). The Serbs were granted all the 
rights they had gained during the Hungarian rule (independent church organization, 
a right for minority associations), the Serbian institutions so remained as centers for 
development of national awareness and opposition against Romanian influence 
(Pavlović 2006, 316–318).  
After WW II, the general climate of atheism and suppression of minority 
forced the Serbian community to again change national strategy; in addition to edu-
cation in Serbian and declining minority organizations, the post war changes influ-
enced individual and collective levels of national awareness, resulting in new ways 
of collective public actions. Most of the time, this has found its way out in written 
documents, literature, poetry and prose. In the socialist period, the Serbs actively 
participated in the separate department of Society of Romanian writers; many 
present day minority activists and authors originated within this department.  
In an analysis of conceptualization of contemporary understanding of eth-
nic identity of the Serbs in Timisoara, we start from self-determination of an indi-
vidual. In censuses, the Serbs from Timisoara declare either as Serbs or Romanians. 
Their sense of national belonging has many more shades though. Most of the time, 
my informants7 emphasized they are Serbs by nationality, but also that they are citi-
zens of Romania. Their accounts show certain regularities, that is, their sense of na-
tional awareness is frequently determined by generational membership and mar-
riage homogeneity. The oldest generations of the Serbs in Timisoara often empha-
sized their Serbian origin, with frequent sayings: “Great Serb, 100% Serb, pure 
Serb, Serb to the core”. Actually, they do accept being Romanian citizens but only 
citizens, refusing hence the possible Romanian influence on their national declara-
tion. They get offended if someone defines them as “Serbs from Romania”, espe-
cially if that someone is from Serbia, or even worse if they are called “Romanian 
Serbs”. Their own belief conviction is that they are only loyal citizens of Romania.  
Among persons of the middle generation, especially those from mixed mar-
riages, a sense of belonging is shared – they feel equally Serbs as much as Roma-
nians. Some claim both nations have influenced their understanding and experience 
of culture and nationality. “I’m half-half”. Others, even though they accept Roma-
nian cultural influences, resolutely refuse its possible impact on national awareness. 
“This cannot be – to belong either to one or to other nation. We are Serbs, not like 
others, proud to be Serbs”.  
                                                        
7 The researches were conducted in Timisoara from 2002–2005. The interviews, questionnaires, 
open dialogues were held with the members of the community of different age, sex, social status, 
political and religious convictions. 
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Based on these examples, it is clear that the informants, regarding their 
own nationality, have essential understanding of identity in which the origin is the 
most important category.8  
So, ethnic/national identity is constructed around characteristics that the 
community and/or individuals estimate as significant in establishment of commu-
nion and diversity. These same characteristics are used to mark and express an iden-
tity of both individuals and groups. Hence, expression and formation of eth-
nic/national identity are determined by ethnic/national symbols. In the previous, 
past times, for the Serbian community in Timisoara, those were the religion and 
language. Today, albeit the majority of my informants consider several elements as 
very important in preservation of national identity – such as native language, reli-
gion, tradition, customs, folklore, etc. – they consider Serbian language as the most 
important. Usually, assimilation into Romanian community happens when an indi-
vidual loses his/hers mother tongue. So, native, or mother tongue appears as one of 
the most important symbols of identity of the minority community, as well as on 
accounts of the informants themselves. “The language is very important, we are 
Serbs, we have to know Serbian language, because if we don’t, we will lose it. Lan-
guage is a determining point. The main characteristics of Serbian-ship are language 
and religion. Without religion you could be a Serb, I tolerate that, but without lan-
guage – no way. For Serbian membership, the most important things are sentiment 
and language”.  
Several informants even argued that a person who does not speak Serbian 
language is totally assimilated, and cannot be considered as a member of the Ser-
bian minority. “If a person who does not speak Serbian language, he/she is not a 
Serb anymore. Such a person cannot be a Serb without knowing the language. 
That’s tragic. I would say, such person is a half-Serb”.  
A general attitude among the Serbs in Timisoara is that religious affiliation, 
as an identity marker, is not enough, since the same affiliation is shared with Ro-
manians; furthermore, they perceive knowledge of the language as declining due to 
numerous mixed marriages. Hence, the preservation of the language depends a lot 
upon conscious and hard work of individuals and community, and therefore, the 
Serbs in Timisoara rely more on new forms which allow them to construct their re-
spective identity in easier ways. Today, the new forms are finding their expression 
in minority organization and manifestations, especially folklore. A sense of com-
munion and participation in its formations hence is allowed to the persons who 
speak poorly the native language or do not speak it at all, as well as to those who 
are atheists or on the doorstep of joining the Romanian church under assumption 
“That’s all the same, we are all orthodox Christians”.  
It is thus obvious that the Serbs in Romania and Timisoara, during their 
long inhabitance and life in a multi-ethnic environment, have changed their ethnic 
strategies in order to adjust better to novel socio-political circumstances.  
                                                        
8 Compare with the results of research of M. Prelić conducted 1995–1997, in Budapest and its 
surroundings (Prelić 2008, 185–256). 
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At any given moment, usage of particular ethnic identity symbol by indi-
viduals and community depends not only on current circumstances but also on cha-
racteristics of individuals. This reflects identity of any given individual where sen-
timents and attitudes play a key role. And while the members of the Serbian Ortho-
dox church and believers express their ethnic identity in free and visible participa-
tion in church services and practices such as processions around the central city 
square, Christmas and Easter celebrations, and so on, another group of Serbs in Ti-
misoara, especially the ones who due to the long period of atheism have lost their 
connection to the church and related rituals if not the personal religiousness, choose 
unreligious ways to manifest their ethnic identity. This latter group express their 
ethnicity in social gatherings and celebrations of profane character, such as gradua-
tions, jubilee of various minority organizations and folklore groups. Similarly, more 
educated individuals express their identity on various cultural levels, in literature by 
not only writing in Serbian language but also discussing themes from the Serbian 
past, Serbian rural life etc. The identity is also expressed in the battle field of vari-
ous pressures, in the struggle for preservation of education in Serbian language, and 
in opposition to growing number of mixed marriages in Serbian community. 
Another means is opposition to globalization, then, furthermore foundation of mi-
nority organizations, political parties etc. These are all different spheres of ethnic 
identity expression but also strategies put forward to its preservation.  
Since the Serbs in Romania are constantly refreshing culture, renewing old 
rituals but also inventing new forms, history and tradition so become very important 
within the community and individuals. Both represent thus a reservoir of forgotten 
elements and features of the past, easily extracted to be polished and reinvented 
again with new meanings. That is how they acquire new strength and serve to bring 
together communion and diversity.  
In addition, in the contemporary social circumstances, celebrations of tradi-
tional and religious holidays, language learning and other ways of heritage preserv-
ing are becoming more and more incorporated into church and other minority or-
ganization spheres. At the same time, these same institutions appear as leading fac-
tors in foundation of new customs and renewal of the old ones, especially so in their 
advertising and rethinking of new meanings. Hence, the church represents a source 
for rethinking religious tradition, while minority organizations rethink segments of 
social life – community life of the Serbs in Timisoara. Within these processes, em-
ployees of the minority organizations, as well as their most active members play a 
key role. In this way, leaders of ethnicity are being formed created. So, in addition 
to the organizations, individuals so acquire function to educate and direct other 
community members towards preserving tradition and ethnicity and their manifesta-
tions within the wider society. The role of the family remains significant even to-
day, while organizations, schools, church, media and various cultural associations 
appear as carriers of the ethnicity.  
These examples point out not only to the change of ethnic strategies of the 
Serbian community in novel times but also to the fact that a sense of belonging to 
the community as well as various expressions of ethnic/national identity of the 
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Serbs in Timisoara, get more and more transferred from everyday life into leisure 
times, that is, into festive and institutionalized forms.  
Finally, the Serbs in Timisoara and Banat, during centuries and even today, 
have constructed in continuity, with more or less success, their own communion 
and distinctiveness. This was achieved through various cultural particulars (religion, 
language, traditional customs, minority institutions and activities), in a process of 
alteration of various strategies and adjustments to complex and variable socio-
political conditions. Today, these conditions include transition, globalization and in-
tegration of the Romanian society into European Union, continuously establishing 
and maintaining boundaries between “we–them”.  
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Питање реформе црквеног календара: 
информисаност и ставови грађана Србије1 
Питање календара који користи Српска православна 
црква, иако се поставља више од једног века, и даље је 
подједнако актуелно као и при првим покушајима његове 
реформе. У полемикама на ову тему, црквени календар се 
често повезује са верским, односно националним 
идентитетом и традицијом. 
Циљ рада је да се испита да ли и на који начин грађани 
Србије размишљају о овом питању, и са којим 
аргументима наступају најангажованије присталице, 
односно противници реформе календара. Утицај знања и 
информисаности на став о овој теми једно је од важних 
питања на која овај рад покушава да дâ одговор. 
Увод 
Питање календара који користи Српска православна црква, иако се 
поставља више од једног века, и даље је подједнако актуелно као и при првим 
покушајима његове реформе. У релативно честим полемикама на ову тему, 
главни аргументи противника ревизије односе се на очување верског и 
националног идентитета кроз традицију, чији је календар саставни део. Неки 
од њих позивају се и на црквене догмате, а чују се чак и гласови оних који 
говоре у прилог веће тачности јулијанског календара у односу на 
грегоријански (Карелин 2005). 
Иако гласни, није извесно колико су ови ставови широко прихваћени 
у друштву. Посебно је занимљиво испитати да ли и на који начин грађани 
Србије данас размишљају о овом питању, и са којим аргументима наступају 
                                                        
1 Рад је резултат истраживања на пројекту бр. 177028: Стратегије идентитета: савремена 
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најангажованије присталице, односно противници реформе календара, као и 
колики и какав утицај на став о овој теми имају знање и информисаност.2 
Историјски преглед календарског питања 
Јулијански календар ступио је на снагу 1. јануара 45. године п.н.е, 
указом Јулија Цезара. Настао је реформом старог римског календара, у којем 
дужина године није била фиксна, већ је, ради усаглашавања са сунчевом 
годином,3 веће на челу са pontifex maximus-ом одређивало трајање 
интеркалационог месеца.4 Овакав начин одређивања дужине године био је 
подложан злоупотребама, нпр. ради раније или касније наплате пореза и сл. 
(Old style calendar, Wikipedia 2011). 
Реформа календара поверена је астроному Сосигену 
Александријском.5 Према тада доступним подацима, дужина соларне године 
била је 365,25 дана, због чега је свака четврта година проглашена за 
преступну и додат јој је један дан. Година је подељена на 12 месеци и 
почињала је 1. јануара, када је по традицији заседао римски Сенат. 
Хришћанска црква никада није имала потребе да ствара сопствени 
календар, већ је увек користила календар локалне заједнице (Јанковић 2007). 
Тако је, природно, први календар у црквеној употреби био јулијански. 
Према данашњим прорачунима, јулијанска година траје 11 минута и 
13,92 секунди дуже од соларне, због чега је на сваких 128 година јулијанска за 
по један дан дужа од соларне (Year, Wikipedia 2011). Ова разлика примећена је 
још у првим вековима, приликом израде таблица за одређивање датума 
                                                        
2 Истраживање је вршено путем анкете, тј. упитника, као и анализом медија и интернет 
форума. У овом тексту ће због ограниченог простора бити презентован само део резултата 
до којих смо дошли на основу анкете. 
3 Сунчева година је време за које Земља начини један циклус у ротацији око Сунца. У 
зависности од референтног тела у односу на које се одређује Земљин положај у односу на 
Сунце, сунчева година може бити тропска, сидеричка, аномалистичка, итд. У овом раду ће 
се под сунчевом годином сматрати тропска сунчева година, осим на местима где је то 
посебно наглашено. О сунчевој години видети: http://en.wikipedia.org/wiki/Year# Sidereal. 
2C_tropical.2C_and_anomalistic_years. 
4 Интеркалациони месец присутан је у лунисоларним календарима, код којих се трајање 
месеца одређује према месечевим менама, а дужина године – према Сунцу. Како соларна 
година не садржи цео број месечевих циклуса, појединим годинама додаје се 
интеркалациони месец, што за циљ има да се надокнади разлика између сунчеве и месечеве 
године. Видети: http://en.wikipedia.org/ wiki/Intercalation. 
5 Сосиген Александријски, први век п.н.е., математичар и астроном. О њему се мало зна, а 
као творца јулијанског календара наводи га Плиније Старији у својој енциклопедији 
Naturalis Historia. Видети: http://en.wikipedia.org/wiki/Sosigenes_of_Alexandria. 
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Ускрса. После бројних покушаја реформе, Католичка црква усвојила је 24. 
фебруара 1582. нови календар, указом папе Гргура XIII.6 
Питање ревизије календара 
Грегоријански календар је одмах прихваћен у већини католичких 
земаља. Протестантске земље га, уз велике отпоре, прихватају у наредна два 
века (Радић 2011). Православно становништво је, посебно у подручјима 
експанзионистичке политике Католичке цркве, сваку различитост 
доживљавало као начин очувања идентитета, па се и задржавање јулијанског 
календара сматрало битним елементом самосвојности (Слијепчевић 1966, 
155–158). Ипак, несумњива непрецизност јулијанског календара оставила је 
отвореним питање његове ревизије. Ово питање било је и једна од главних 
тема на Конгресу православних цркава, одржаном у Цариграду у мају 1923, на 
позив Васељенске патријаршије. Предлог професора Милутина Миланковића, 
члана српске делегације, добио је том приликом апсолутну подршку. 
Миланковићев предлог предвиђао је увођењe новог правила за одређивање 
преступних година,7 којим би се разлика у односу на соларну годину смањила 
на само две секунде. У овом случају одступање би износило свега један дан на 
сваких 43 200 година. Овај предлог, међутим, никада није заживео у пракси.  
Архијерејски синод Српске православне цркве је на заседању 
одржаном исте године (1923) начелно прихватио Миланковићев предлог, али 
уз одлагање његове примене док се о томе не усагласе све православне цркве. 
Како до тога није дошло, на снази је остао јулијански календар. 
Грчка православна црква је на Сабору у децембру 1923. године 
усвојила грегоријански календар за непокретне празнике, али је за покретне 
задржала јулијански. Овако брз развој догађаја довео је до одвајања дела 
епископа, свештенства и верника, и до оснивања заједнице „Православних 
хришћана“, која је Грчку православну цркву прогласила „отпадницом од 
православља“ (Павле 1998). На последњој конференцији која се бавила овим 
питањем, одржаној 1982. у Шамбезију у Швајцарској, Руска, Јерусалимска и 
Српска православна црква саопштиле су да не могу да приступе ревизији 
календара због страха од могућег раскола (Радић 2011). 
                                                        
6 У том тренутку, разлика између јулијанске и соларне године износила је десет дана, што 
је у оквиру новог календара компензовано тако што је после 4. октобра 1582. наступио 15. 
октобар. Коригован је начин одређивања преступних година: године којима се завршавају 
векови су просте, осим ако нису дељиве са 400. Тако, године 1700, 1800. и 1900. биле су 
просте по грегоријанском, а преступне по јулијанском календару, па разлика између ова 
два календара данас износи 13 дана. Од 2100. године та ће се разлика повећати на 14 дана. 
7 Преступне године на крају века биле би само оне које подељене са 9 дају остатак 2 или 6. 
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Аргументи противника ревизије 
До сада наведене астрономске чињенице несумњиво говоре у прилог 
ревизији календара са aспекта математичких прорачуна. У овом поглављу 
биће пак приказани неки од аргумената противника реформе. 
Након Сабора у Цариграду 1923 реаговао је, између осталих, и руски 
патријарх Тихон, износећи разлоге како против легитимности Сабора тако и 
против усвојене ревизије јулијанског календара (Тихон 2006). У својој изјави 
совјетском Централном извршном комитету 1924, он наводи аргументе који 
се и данас могу сматрати једнако актуелним. Иако је сматрао да ревизија 
календара није у супротности са учењима цркве, те да би верницима донела 
многе погодности, руски патријарх је упозорио да постоји неколико битних 
разлога због којих реформу ипак не би требало спровести. Као главне разлоге 
он наводи нарушавање јединства православних цркава, страх од раскола, 
попут оног који се догодио у Грчкој, осећај наметнутости од стране 
грађанских власти и отпор неприпремљених верника, због тога што би се 
„услед слабе упућености народа у каноне и догмате, реформа календара 
доживела управо као напад на верски идентитет“. 
Међу противницима реформе календара, од савремених извора често 
је цитиран грузијски духовник, архимандрит Рафаил Карелин. Кроз ставове 
које он заступа стиче се увид у померање тежишта аргумената против 
реформе из друштвено-културолошке у теолошку сферу. 
Међу аргументима из области друштвених феномена, Карелин запажа 
да и друге религије користе календаре који су неусклађени са астрономском 
годином, и да то не ствара никакве проблеме у богослужењима, већ се сматра 
неодвојивим делом традиције: „јевреји и муслимани се служе лунарним 
календарима, а у Јапану се користе паралелно традиционални царски и 
савремени календар“ (Карелин 2004). Истичући релативност људског 
поимања времена, он сматра да календар нема само математичку, него и 
филозофску и религиозну димензију. Као аргумент „веће тачности јулијанског 
у односу на грегоријанским календар“, он наводи чињеницу да трајање 
јулијанске године представља вредност која је између трајања тропске и 
сидеричке,8 и у томе види равнотежу између „земаљског и космичког 
времена“. Такође, упозорава да ни један календар не може бити апсолутно 
астрономски тачан, те да ће Црква, уколико крене путем ревизионизма, 
морати стално да „ломи и деформише устав и форме свог богослужења“ 
(Карелин 2005). Важно је напоменути да чак ни овај извор не наводи 
                                                        
8 Тропска година је временски период који протекне између два проласка Сунца кроз исту 
замишљену тачку на небу, и износи 365 дана, 5 сати, 48 минута и 46 секунди. Сидеричка 
година одређена је проласком Сунца кроз исту тачку у односу на удаљене звезде и дужа је 
од тропске за 20 минута и 26 секунди. Јулијанска година траје 365 дана и 6 сати, због чега 
је од тропске дужа за око 11 минута, а од сидеричке краћа за око 9 минута. Видети: 
http://static.astronomija.co.rs/ kalendar/knjiga/godina.htm 
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мишљење које је присутно код појединих испитаника да је јулијански 
календар „освештан“ и да чини део црквених догмата и предања. 
Истраживање и профил испитаника 
Анкетом која је спроведена у циљу да се добије слика о томе како 
грађани Србије данас размишљају о овом питању обухваћено је 67 
испитаника. 
Старосна, образовна и професионална структура анкетираних била је 
разноврсна. Информатори су били људи различитих занимања и образовања, 
рођени имеђу 1955. и 1990. године. Одговори су показали да ни годиште, ни 
профил, ни степен стручне спреме немају утицаја на ставове испитаника. Због 
тога, ови подаци нису посебно издвајани током анализе анкете, осим у 
случајевима где је то било карактеристично. Резултати такође показују да ни 
однос појединаца према вери, Цркви и идентитету није увек пресудан за 
формирање става. Може се рећи да је став о ревизији календара најчешће 
индивидуална ствар, али да пре свега зависи од информисаности, односно 
неинформисаности појединца.  
Испитаници су током анализе анкете подељени у три групе, на основу 
тога да ли су религиозни и колико често иду у цркву. Међу традиционалне 
вернике сврстани су непрактикујући верници, они који у цркву иду само за 
велике празнике, ретко или никад, али се изјашњавају као православни (њих 
21). Практикујући верници (њих 24) су они који више пута месечно или 
редовно иду у цркву. Ову групу чини троје католика и 21 православни, међу 
којима 12 испитаника са формалним теолошким образовањем. У трећу групу 
сврстани су нерелигиозни – они који су одговорили да нису религиозни, њих 
10. Занимљиво је да се четворо од њих истовремено декларишу као 
православни, а један као хришћанин. 
Да бисмо сазнали какав значај световни/црквени календар празника 
има у животу испитаника, постављено је некиолико питања која се тичу 
односа њиховог (а)религијског идентитета и битних датума годишњег 
празничног циклуса. Занимљиво је да је на питање који је за њих најважнији 
празник, за разлику од практикујућих верника који су сви навели 
Ускрс/Васкрс, међу традиционалним верницима било и оних (10) који не 
сврставају Васкрс међу најзначајније празнике. Њих седам је одговорило да 
им је најважнија слава. Нерелигиозни испитаници навели су Ускрс само у 
једном случају, Божић у четири а остали одговори били су: „ниједан“, 
„свеједно“ и „годишњи одмор“.  
На питање који је државни, а који црквени календар, традиционални 
верници су, сви осим једног, одговорили тачно, али је и у том случају 
вероватно реч о пермутацији, што се види из одговора овог испитаника на 
остала питања. Практикујући верници такође су готово сви тачно одговорили 
(21 од 24). На ово питање занимљив је одговор: „13. јануара ушли смо у 7520. 
годину“, а један испитаник сматра да Црква користи Миланковићев календар. 
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Нерелигиозни испитаници углавном су дали тачне одговоре на ово питање 
(осам тачних, два нетачна). 
На питање да ли знате која је разлика између јулијанског и 
грегоријанског календара пет традиционалних верника знало је за тачнан 
одговор – разлику од 13 дана. Други наводе разлику од 14 дана, али и 
различите додатне детаље, као што су „разлика у односу према сунцу и 
звездама“, „растућа разлика“, „број преступних година у једном веку“. Један 
од одговора је и „грегоријански је проклет“. Половина активних верника 
одговорила је тачно, док су остали одговорили са „да“, без образложења, што 
се такође не може подвести под тачан одговор. Један испитаник сматра да је 
разлика „небитна“. Сви образовани теолози знали су тачан одговор, а тачно је 
одговорио и велики број нерелигиозних испитаника (осам).  
Питање у вези са тим који је календар је тачнији наменски је помало 
непрецизно формулисано, да би се испитаницима оставила могућност да 
искажу свој став о томе шта подразумевају под тачношћу. Око половине 
традиционалних верника (11) изјаснило се за грегоријански. Већина активних 
(17) определила се за грегоријански или Миланковићев. Слично се изјаснило 
и нешто мање од половине нерелигиозних (4), што све говори у прилог 
чињеници да се под тачношћу углавном подразумева астрономска 
прецизност. Међу онима који тачнијим сматрају јулијански календар налази 
се и неколико њих који су дали и допунски коментар: „јулијански је духовно 
тачнији“, „тачност није битна“, и „време је релативно“. Десет исптаника није 
знало или није дало одговор на ово питање. Занимљив је став једног теолога: 
„Који је тачнији математички – не знам, верски – нема разлике“. 
Мишљења испитаника су подељена око питања да ли би Црква 
требало да изврши ревизију календара, и то прилично равномерно. 
Присталице промене календара међу традиционалним верницима (8) 
углавном не наводе разлоге за реформу, или сматрају да би календар требало 
мењати само у договору са другим православним црквама, због могућег 
раскола. Практикујући верници (њих 14) наводе конкретније разлоге: „Црква 
треба да прати време и заједницу у којој живи“, „решавање проблема 
литургијског времена“, „прослављање празника истовремено са другим 
хришћанима“, „озваничавање фактичке употребе грегоријанског календара“, 
„олакшавање живота верницима у дијаспори“. Присталице реформе 
најбројније су међу теолозима (9 од 12), који као највећу препреку виде 
неподобан тренутак услед неприпремљености и неинформисаности већине 
верника. 
Традиционални верници који су против реформе (11), на прво место 
стављају губитак дела идентитета Цркве и њене традиције: „прекидање 
духовне везе са Св. Савом и одступање од истине православља“, „папски 
календар“. Ставови противника реформе међу практикујућим верницима (16) 
углавном су умерени, али има и екстремнијих, заснованих на често 
погрешним или искривљеним „теолошким“ тезама: „треба поштовати 
библијске одреднице“, „јулијански календар је једини благословен“, „црква је 
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осудила грегоријански календар“, и слично. Приметно је да противници 
реформе своје аргументе износе конкретније и ангажованије. 
Међу нерелигиозним испитаницима, њих четворо је за реформу, троје 
су против, а троје су изјавили да су незаинтересовани за ово питање. Као 
разлози за реформу наводе се „усклађивање са светом“, олакшавање живота у 
дијаспори, а један испитаник наводи да „не можемо остати у оковима средњег 
века“. 
Занимљиво је да постоји незанемарљив број испитаника који нису ни 
за реформу ни против ње (9). Код ове групе присутно је рационално 
сагледавање разлога за реформу, са једне стране, и личне симпатије за 
различитост традиционалног (јулијанског) календара са друге стране: „Нисам 
сигурна; са једне стране је практичније, са друге ми се свиђа различитост“.  
Као календар који би требало прихватити, уколико би дошло до 
реформе, подједнако често се наводе грегоријански (15) и Миланковићев (13). 
Мањи број испитаника (6) прихватио би одлуку Сабора Српске православне 
цркве, каква год она била, а сличан је број оних који ту одлуку не би 
прихватили (5), на пример; „Не бих ишао у храмове који би служили по новом 
календару“. 
Питање Ускрса 
До Првог васељенског сабора9 није постојало строго правило за 
рачунање датума Ускрса. Хришћани су датум Васкрса одређивали према 
јеврејској Пасхи, али датум Пасхе није у свим јеврејским заједницама био 
јединствен. Поред тога, ни код самих хришћана није постојала сагласност ког 
дана у односу на Пасху треба славити празник васкрсења.10 Тако се дешавало 
да различите хришћанске заједнице свој највећи празник не славе истога дана. 
Ово питање било је једна од основних тема на Првом васељенском 
сабору, где је донета одлука да се Васкрс слави у прву недељу11 после пуног 
месеца који падне на дан пролећне равнодневице или после ње (Павле 1998, 
146). Такође, одлучено је да би хришћанско рачунање Васкрса требало 
одвојити од јеврејског календара. У циљу јединственог прослављања овог 
празника у свим црквама, прорачун датума Христовог васкресења поверен је 
Александријској патријаришији, као оној која је имала најбољу опсерваторију 
и астрономе. Важно је напоменути да одлуке Првог васељенског сабора не 
                                                        
9 Први васељенски сабор, одржан у Никеји (Мала Азија) 325. године. Видети нпр у 
(Поповић 2002). 
10 У првим вековима, малоазијски хришћани славили су Ускрс 14. дана јеврејског месеца 
нисана, када је, по предању, Христос разапет. Хришћани ван Мале Азије славили су Ускрс 
у прву недељу након јеврејске Пасхе. На Првом васељенском сабору донета је одлука да се 
Ускрс слави недељом, а обичај да се Ускрс слави 14. нисана, квартодециманизам (лат. 
quarta decima = четрнаест), одбачен је и осуђен (Мирковић 1961, 178–179). 
11 Мисли се на недељу као дан. 
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везују датум рачунања Ускрса ни за један календар, већ за астрономске појаве 
– равнодневицу и пун месец (Павле 1998, 147–148).  
Пасхалне таблице Александријске патријаршије допуњаване су више 
пута, да би у 6. веку римски монах Дионисије Мали, допунивши постојећи 
александријски Велики индиктион, формирао „вечну пасхалију“, која је 
предвиђала циклично понављање датума Васкрса у периодима од 532 године. 
Дакле, везивање Ускрса за јулијански календар потиче од пасхалних таблица, 
насталих из практичне потребе, а не са Првог васељенског сабора, како се 
често погрешно мисли.12 
Историјске чињенице сведоче о томе да одређивање датума Ускрса 
нема директне везе са календаром, већ са усвојеном пасхалијом. Судећи према 
резултатима анкете, ово је углавном непознато испитаницима без теолошког 
образовања, или су им познати само одређени аспекти који се, свесно или 
несвесно, интерпретирају у погрешном контексту. Делимичну обавештеност 
илуструју карактеристични одговори на питање шта би се десило са датумом 
прослављања Васкрса у случају ревизије календара: „Ускрс би понекад пао на 
други датум“, „померио би се за две недеље“, „не би било промена, јер је 
празник покретан“, „сви хришћани би славили Ускрс у исто време“, „ремети 
се правило Васељенских сабора“. 
Као што је већ речено, богослужбени календар Православне цркве део 
је њених правила (канона), али не и њених учења (догми). Изузимајући 
теологе, свега два испитаника знала су да је то ствар „договора између 
цркава“, док је највећи број оних који наводе да је календар „догма усвојена 
на Првом васељенском сабору“. Наводе се и веома разноврсни одговори на 
питање зашто Православна црква користи јулијански календар: „из 
практичних разлога“, „сматра га прецизнијим“, „робује се прошлости“, „јер су 
га користили Јевреји“, „јер је из времена Исуса Христа“, „усвојен Духом 
Светим преко Светих Отаца на Васељенским саборима“, „једини 
благословени“. Међу нерелигиозним испитаницима углавном нема 
интересовања за ово питање, али јављају се и одговори: „због догме“, 
„одржање коренског хришћанства“. 
Последице евентуалне реформе календара 
Мишљења испитаника прилично су равномерно подељена око тога 
колики би значај имало евентуално спровођење реформе црквеног календара 
                                                        
12 Нетачност јулијанског календара довела је временом до тога да календарска пролећна 
равнодневица „жури“ у односу на астрономску. У 16. веку је ово одступање износило 10 
дана. Доношењем буле Inter gravissimas, папе Гргура XIII, коригована је ова грешка. 
Такође, у тачки 10, у настојању да се датум Ускрса што тачније одређује, наводи се да ће се 
за прорачун овог датума користити нове таблице. Ове таблице дозволиле су да у неким 
годинама Ускрс падне пре јеврејске Пасхе, што је православним црквама било 
неприхватљиво, и постало је основна тачка разилажења Католичке и Православне цркве по 
питању датума Ускрса. 
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на свакодневни живот у Србији и на лични живот испитаника. Они који 
сматрају да би значај био велики (15), углавном наводе негативне последице 
реформе, било да су њене присталице или противници: „дошло би до 
раскола“, „зилоти би искористили реформу да нахушкају народ против 
цркве“, „подељеност у СПЦ по овом питању“, незадовољство због мењања 
традиционалних датума празновања, слабљење националне заједнице, губитак 
идентитета, тешко привикавање, „озваничило би се слављење Дана 
заљубљених, Нове године са Деда Мразом, и низ католичких и других 
утицаја“, „издаја наше свете вере“. Четрнаест испитаника сматра да би 
реформа имала умерен или мали значај, док њих 18 верује да она не би имала 
утицаја. Са друге стране, када се наводе позитивне последице, сматра се да би 
оне биле од малог или умереног значаја у животу појединаца и заједнице: 
краћа сезона зимских празника, мање нерадних дана, „туризам“.  
Занимљива су три одговора којима испитаници указују на мањак 
верске едукације у друштву. Наводи се да би значај реформе био у следећем: 
„едукација верника у погледу питања календара, као и уопште усмеравање на 
дијалог хришћана“, „велики, јер је народ беспослен и верски неваспитан“, и 
„религиозност у Србији је сувише површна да би реформа имала значај“. 
Календарска реформа у Грчкој православној цркви, услед историјске и 
географске блискости са Српском православном црквом, могла би пружити 
неке представе о друштвеним феноменима којима би се одликовала 
евентуална ревизија календара у Српскoj православнoj цркви. На питање о 
ставу према ревизији календара у Грчкој и другим православним земљама, 
највећи број испитаника (20) није дао одговор или нема став. Четрнаест 
одговора тицало се раскола који је настао као директна последица реформе 
календара. Занимљива је разноврсност одговора, који се крећу од просте 
констатације раскола (њих 11), преко његове негативне квалификације (12): 
„брука, то себи не би смели да дозволимо“, „не знају шта хоће, јер Ускрс 
славе по јулијанском, а остале празнике по новом календару“, „непотребно 
дизање прашине и одвајање групица од цркве“, до оних који реформу у Грчкој 
виде као позитивну, без лоших последица (15): „не мислим да је Грчка црква 
јеретичка због прихавања новог календара“, „неко је то урадио на време“, 
„усклађена личност грађанина и хришћанина“. Седморо испитаника сматра да 
је то унутрашња ствар Грчке цркве, и да нема везе са Српском православном 
црквом: „треба поштовати њихову одлуку“, „не треба се угледати на друге, 
већ видети шта је добро за нас“. 
Утицаји на став о ревизији календара 
Највећи број испитаника (22) одговорио је да су свој став по питању 
ревизије календара изградили без конкретних утицаја, а тек троје наводи 
утицај медија и личну информисаност. Занимљиво је да нико од анкетираних 
није навео утицај неког од великодостојника Српске православне цркве или 
неког другог верског ауторитета. Овакав резултат може се довести у везу са 
прилично јединственим одговором свих испитаника о непостојању 
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јединственог става саме Српске православне цркве по овом питању али и по 
многим другим питањима.  
Као остали елементи који су утицали на формирање става о календару 
наводе се они који су везани за цркву („ћутање цркве“, „СПЦ“, „лош однос 
међу хришћанима због питања календара“, „лично схватање суштине цркве“), 
„лични осећај“, традицију („очување традиције“, „светоотачко предање“), 
образовање и информисање, те практичне разлоге („прагматичност“, 
„двоструко слављење“), „свашта по мало“, а ту је и интересантан одговор: 
„ништа разумно не би могло да утиче на моје мишљење“. 
Закључак 
Истраживање је показало да код већине испитаника постоји одређено 
интересовање за питање реформе календара Српске православне цркве. 
Међу присталицама има и религиозних и нерелигиозних испитаника, 
који у ревизији календара виде корак ка усаглашавању са грађанском 
свакодневицом, и/или ка обнављању јединства свих хришћана. 
Нешто више од половине анкетираних грађана није за реформу, уз 
различите аргументе који се могу сврстати у две групе. Једна група већином 
традицоналних верника, али и нерелигиозних испитаника, осуђује сваки 
покушај ревизије, па и саму расправу по овом питању, као извор 
потенцијалног слабљења верског и/или националног идентитета. Друга група, 
коју чине претежно активни верници, сматра да календарском питању не 
треба придавати превелики значај, али да и поред астрономске непрецизности 
јулијанског календара, друштвени тренутак није погодан за реформу, јер би 
она могла довести до подела. Многи од њих, иако су свесни недостатака 
традиционалног црквеног календара, сматрају да не треба инсистирати на 
његовој промени, а као разлоге наводе и личне симпатије, и осећај посебности 
који имају, и друге религије које користе одвојене календаре. Најевидентнији 
резултат истраживања је чињеница да је код већине испитаника присутна 
недовољна информисаност о овом питању, што погодује различитим 
злоупотребама и манипулацијама – како у самој Цркви тако и ван ње. 
Иако чињенице говоре да не постоје догматске препреке за реформу 
календара, тренутно расположење већине грађана по овом питању не погодује 
таквом кораку. Евидентно је да ово питање није нешто што се мора ургентно 
решавати, али и да би пре сваке врсте разматрања реформе календара било 
неопходно системско образовање и информисање, како би се избегле могуће 
злоупотребе и поделе у друштву. 
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The Issue of Reform of the Church Calendar:  
the Level of Information and Positions of Citizens  
of Serbia1 
Even though the issue of the Calendar used by the Serbian Or-
thodox Church has been discussed for more than one century, 
it is still equally as current as in the time of the first attempts 
aimed at its reform. In the discussions on this topic, the Church 
Calendar is frequently connected to the religious, i.e. national 
identity and traditions. 
This paper is aimed at exploring whether and how citizens of 
Serbia consider this issue and which arguments are employed 
by the most fervent supporters of the Calendar, or the oppo-
nents of its reform. It aims at providing answers to a range of 
issues, among which the impact of knowledge and level of in-
formation relating to positions about this topic has the central 
position. 
Introduction 
Even though the issue of the Calendar used by the Serbian Orthodox 
Church has been discussed for more than one century, it is still equally as current as 
in the first attempts aimed at its reform. In relatively frequent discussions on this 
topic, the main arguments of the opponents of its revision include preservation of 
national and religious identity through tradition, the Calendar being an integral part 
thereof. Some of them revoke Church dogmatists; there are even voices in favour of 
greater accuracy of Julian Calendar as opposed to Gregorian Calendar (Карелин 
2005). 
                                                        
1 The paper is the result of research on project No. 177028 financed entirely by Serbian Ministry 
of Education and Science. 
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Even though vociferous, the extent to which these positions are generally 
accepted in the society is not known. It is especially interesting to investigate 
whether and how citizens of Serbia consider this issue nowadays, and what argu-
ments are employed by the most fervent supporters of the Calendar, or opponents of 
its reform, as well as what kind and what extent of impact knowledge and informa-
tion have on this topic.2 
Historic Overview of the Calendar-Related Issue 
Julian Calendar came into force on 1 January 45 BC, by a decree passed by 
Julius Cesar. It was created through the reform of the old Roman calendar, in which 
the period of one year was not fixed; instead, in order to provide for harmony with a 
solar year,3 a council headed by pontifex maximus determined the duration of the in-
tercalation month.4 Such a manner of determination of the duration of the year was 
susceptible to abuse, for instance, for the purpose of earlier or later tax collection, 
etc. (Old style calendar, Wikipedia 2011) 
Astronomer Sosigenes was commissioned to write the reform of the Calen-
dar of Alexandria.5 According to the then available data, the duration of the solar 
year was 365.25 days, which is why every fourth year was proclaimed a leap year, 
and was added another day. The year was divided into 12 months, and started from 
1 January, when the Roman Senate was in its traditional session. 
The Christian Church was never in the position to create its own Calendar, 
but always used calendars used by local communities (Janković 2007). Thus, natu-
rally, the first calendar used by the Church was Julian. 
According to modern research, a Julian year lasts for 11 minutes and 13.92 
seconds longer than the solar year, which is why once in every 128 years the Julian 
year is longer than the solar year by one day (Year, Wikipedia 2011). This discre-
pancy was noticed back (there) in the early centuries, on composition of tables used 
                                                        
2 The research was conducted through a survey, i.e. questionnaire, as well as through analysis of 
media and Internet forums. In this paper, due to limitations of space, only a part of the results ac-
quired in survey analysis will be presented. 
3 A solar year is the time in which the Earth passes one cycle in its rotation around the Sun. De-
pending on the referential body used to determine the position of the Earth against the Sun, a solar 
year may be tropical, sidereal, anomalistic, etc. For the purpose of this paper, a tropical solar year 
will be considered the solar year, except where differently emphasized. About the solar year, see: 
http://en.wikipedia.org/wiki/Year#Sidereal.2C_tropical.2C_and_anomalistic_years. 
4 The intercalation month occurs in lunisolar calendars, in which the duration of the month is de-
termined according to phases of the Moon, while the length of the year is determined against the 
Sun. As the solar year does not comprise a full number of phases of the Moon, certain years are 
complemented by an intercalation month, which is aimed at making up for the difference between 
the lunar year. See: http://en.wikipedia.org/ wiki/Intercalation. 
5 Sosigenes of Alexandria, first century BC, mathematician and astronomer. Not much is known 
about him, and is quoted as the creator of Julian Calendar by Pliny Senior in his encyclopedia 
Naturalis Historia. See: http://en.wikipedia.org/wiki/Sosigenes_of_Alexandria. 
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to determine the day of Easter. Following numerous attempts at reform, on 24 Feb-
ruary 1582, the Catholic Church adopted a new calendar, after a decree of Pope 
Gregory XIII.6 
The Issue of Revision of the Calendar 
Gregorian Calendar was immediately accepted in most Catholic countries. 
It took another two centuries and a lot of resistance for Protestant countries to ac-
cept it as well (Radić 2011). As far as Orthodox population is concerned, especially 
that living in the areas of expansionist policy of the Catholic Church, every distinc-
tion was perceived as a way to preserve identity; thus, preservation of Julian Calen-
dar was deemed an important element of authenticity (Slijepčević 1966, 155–158). 
However, the undeniable accuracy of Julian Calendar left open the issue of its revi-
sion. This issue was one of the central topics at the Congress of Orthodox Churches, 
held in Constantinople in May 1923, upon convocation of the Ecumenical Patriar-
chate. The motion of Professor Milutin Milankovic, member of the Serbian delega-
tion, received absolute support on this occasion. Milankovic’s proposal envisaged 
introduction of another rule for determination of leap years7, which would reduce 
the discrepancy from the Solar year to only two seconds. In this case, aberration 
would amount to only one day in every 43,200 years. This motion, however, never 
lived to be used in practice.  
At the session held in the same year (1923), the Episcopal Synod of SOC 
accepted Milankovic’s motion in general, but postponed its enforcement waiting for 
all Orthodox churches to harmonise their positions on the issue. As this has still not 
happened, Julian Calendar remains in use.  
At the Congress held in December 1923, Greek Orthodox Church adopted 
Gregorian Calendar for fixed holy days, but kept Julian Calendar for the movable 
ones. Such rapid developments resulted in separation of a number of episcopes, 
priests and believers and establishment of the community of “Orthodox Christians”, 
which proclaimed Greek Orthodox Church “renegade from Orthodoxy” (Pavle 
1998). At the last conference treating this issue, held in Champesy in Switzerland in 
1982, Orthodox Churches of Russia, Jerusalem, and Serbia stated they could not in-
itiate revision of the Calendar because of fear of possible schism (Radić 2011). 
                                                        
6 At that moment, the discrepancy form Julian and Solar year amounted to 10 days, which was, 
within the new Calendar, compensated so that 4 October 1582 was followed by 15 October. The 
manner in which leap years were determined was modified: the years in which centuries end are 
simple, unless if divisible by 400. Thus, years 1700, 1800, and 1900 were simple years by Grego-
rian Calendar, but leap years by Julian Calendar, so that the difference between the two calendars 
nowadays amounts to 13 days. As of the year 2100, the difference will be increased to 14 days. 
7 Leap years at the end of centuries would be only the ones resulting in balance of 2 or 6 when di-
vided by 9. 
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Arguments of Opponents of Revision 
The astronomical facts given so far doubtless speak in favour of revision of 
the Calendar from the standpoint of mathematical calculations. Some arguments of 
opponents of the reform will be presented in this chapter. 
After the Congress in Constantinople in 1923, Russian Patriarch Tychon 
was among the ones who reacted, stating reasons both against legitimacy of the 
Congress and the adopted revision of Julian Calendar (Tihon 2006). In his interview 
with the Central Soviet Committee, conducted in 1924, he stated his arguments 
which even nowadays may be deemed equally as current. Even though he believed 
that revision of the Calendar was not in opposition to the doctrines of the Church, 
and that it would benefit the believers in many aspects, the Russian Patriarch also 
warned that there were several important reasons for the reform not to be conducted 
after all. The main reasons given were the perceived threat to unity of Orthodox 
Churches, fear of schism, similar to what had happened in Greece, the feeling of 
imposing by civil authorities and resistance of poorly prepared believers, because 
“poor familiarity of people with canons and dogmas would lead to the perception of 
the Calendar reform as an attack against religious identity”. 
One of the opponents of the Calendar reform was the frequently quoted 
Archimandrite Raphail Karelin. His positions provide an insight into shifting of the 
focus of the argument against the reform from the socio-culturological into the 
theological sphere. 
Among arguments in the area of social phenomena, Karelin noted that oth-
er religions also used calendars which were not aligned with the astronomical year, 
which did not cause any troubles in religious rituals, but were however deemed an 
inseparable part of the tradition: Jews and Moslems use Lunar calendars, while in 
Japan traditional Imperial and modern calendars are used simultaneously (Karelin 
2004). Emphasizing the relativity of the human concept of time, he believes that the 
Calendar has not only mathematical, but philosophical and religious dimensions as 
well. As an argument in favour of “greater accuracy of Julian Calendar as opposed 
to Gregorian Calendar”, he states the fact that duration of a Julian year is the value 
between a tropical and a sidereal year8, in which he found the balance between 
“Earthly and cosmic time”. Also, he warns that no calendar may be absolutely accu-
rate in astronomic terms, and that, if Church opted for revision, it would always 
have to “break and deform the constitution and forms of its religious service” 
(Karelin 2005). It is important to note that this source never gave the opinion occur-
                                                        
8 A tropical year is the period of time which elapses between two solar transitions through the 
same imaginary point in the sky, and amounts to 365 days, 5 hours, 48 minutes and 46 seconds. A 
sidereal year is determined by solar transition through the same point in relation to remote stars, 
and is longer than the tropical year by 20 minutes and 26 seconds. A Julian year lasts for 365 days 
and 6 hours, which is why it is longer than the tropical year by about 11 minutes, and shorter than 
the sidereal year by about 9 minutes. See: http://static.astronomija.co.rs/kalendar/knjiga/godina. 
htm 
 Гласник Етнографског института САНУ LXIX (1) 
 
 64
ring in certain respondents, that Julian Calendar was “consecrated” and that it was a 
part of Church dogmas and traditions. 
Research and Respondent Profile 
The survey conducted with the aim to acquire a snapshot of how citizens of 
Serbia nowadays think about this issue encompassed 67 respondents. 
Age, educational, and professional structures of the respondents were di-
versified. The respondents were people from different professional and educational 
backgrounds, born between 1955 and 1990. The responses indicate that age, profile, 
and educational background of the respondents had no impact on their positions. 
Thus, this data is not separately given in the analysis of the survey, except in cases 
where this was related. The results also indicate that the attitudes of an individual to 
religion, Church and identity are not always of crucial importance in forming a po-
sition. It may be said that the position on the Calendar revision is mostly individual 
matter, but that it primarily depends on individual level of information about this is-
sue.  
During the analysis of the survey, the respondents were divided in three 
groups, based on whether they declared themselves as religious or not and how of-
ten they went to church. The group of traditional believers included non-practicing 
believers, those who went to church only for major holy days, infrequently or never, 
but who declared themselves as Orthodox (21 of them). Practicing believers (24 of 
them) were the ones who went to church several times a month, or regularly. This 
group comprised three Catholic and 21 Orthodox believers, including 12 respon-
dents with formal education in theology. The third group comprised the non-
religious, those who said they were not religious, 10 of them. Interestingly, four of 
them at the same time declared themselves as Orthodox, and one as Christian.  
In order to learn about the importance of the secular/Church calendar of ho-
ly days in the lives of the respondents, they were asked several questions relating to 
their attitude to their a/religious identity and important days in the annual holy day 
cycle. Interestingly, when asked which holy day they considered most important, 
unlike the practicing believers, who all stated Easter in their response, the group of 
traditional believers included some respondents (10 of them) who did not include 
Easter among important religious holy days. As many as seven respondents said the 
most important day was their family patron saint’s day. The non-religious respon-
dents stated Easter in one case only, Christmas in four cases, while the other res-
ponses were as follows: “none”; “it does not matter”; “my annual leave”.  
When asked which is the state and which is the Church Calendar, tradi-
tional believers, all but one, answered correctly; however, even this one case may 
have resulted from permutation, which may be observed from the respondent’s rep-
lies to other questions. Almost all the practicing believers also responded correctly 
(21 out of 24). There was an interesting reply: “on 13 January we entered year 
7520”; one respondent believes that the Church uses Milankovic’s calendar. The 
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non-religious respondents mainly answered correctly to this question (eight correct, 
two incorrect responses). 
When asked do you know the difference between Julian and Gregorian Ca-
lendars five traditional believers knew about the correct, 13-day difference. The 
others stated the difference of 14 days, but other additional details as well, such as 
“difference in relation to the Sun and stars”, “increasing discrepancy”, “the number 
of leap years in one century”. One of the replies was “Gregorian Calendar is 
cursed”. As many as half of active believer replied correctly, while the others rep-
lied with “yes”, without any explanation, which may not be taken as a correct an-
swer. One respondent believes that the difference is “of no importance”. All edu-
cated theologians knew the correct answer, however, a large number of non-
religious respondents (8 of them) also responded correctly.  
The question of which Calendar is more accurate was deliberately formu-
lated slightly inaccurately, in order to leave possibility for the respondents to ex-
press their attitudes on their definitions of accuracy. About a half of traditional be-
lievers (11 of them) quoted Gregorian Calendar in their replies. Most active believ-
ers (17 of them) opted for Gregorian, or Milankovic’s calendar. Similar responses 
came from about a half of the non-religious respondents (4 of them), which all 
speak in favour of the fact that accuracy mainly implies astronomical accuracy. 
Respondents who considered Julian Calendar more accurate included several res-
pondents who also provided an additional comment: “Julian Calendar is more accu-
rate in spiritual terms”; “accuracy does not matter”; and “time is relative”. As many 
as 10 respondents did not know, or did not provide a reply to this question. There is 
an interesting position of a theologian: “which one is more accurate – in mathemati-
cal terms – I don’t know, in religious terms – it dos not make any difference”.  
When asked whether the Church should perform a revision of the Calendar, 
respondents’ opinions were divided, but rather equally. The supporters of the Ca-
lendar revision within the group of traditional believers (8 of them) mainly did not 
state any reason in favour of the reform, or believe that the Calendar should be 
modified only in agreement with other Orthodox Churches, to prevent possible 
schism. The practicing believers (14 of them) state more concrete reasons: “the 
Church should go along with the time and the community living in it”; “the solution 
of the issue of liturgical time”; “celebration of holy days together with other Chris-
tians”; “making the factual use of Gregorian Calendar official”; “to alleviate life of 
believers in Diaspora”. The theologians were the most numerous supporters of the 
reform (9 out of 12); they believe that the inappropriate moment resulting in lack of 
preparation and information among most believers could be an obstacle.  
The first reason of the traditional believers who were against the reform (11 
of them) was that the Calendar presented a part of identity of the Church and its tra-
dition: “cutting off the spiritual connection with Saint Sava and aberration from the 
truth of the Orthodoxy”; “Papal calendar”. Positions of the opponents of the reform 
among the practicing believers (16 of them) were mainly moderate; however, some 
were more extreme, frequently based on distorted or erroneous “theological” theses: 
“Biblical determinants should be observed”; “Julian Calendar is the only one which 
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is blessed”; “the Church condemned Gregorian Calendar”; etc. It may be observed 
that the opponents of the reform state their arguments in a more concrete and more 
animated manner.  
In the group of non-religious respondents, four of them were in favour of 
the reform, three were against it, while three of them said they were not interested 
in the matter. The reasons in favour of the reform included the following: “to be 
harmonized with the world”; alleviation of life of believers in Diaspora; one res-
pondent said that: “we may not be kept in medieval chains forever”. 
Interestingly, there is a number of respondents who are neither in favour of 
the reform nor against it which may not be ignored (9 of them). Within this group, 
there is a rational perception of the reasons in favour of the reform on the one hand, 
and personal preference for the traditional (Julian) calendar on the other: “I am not 
sure; on the one hand, it is more practical, but on the other, I like diversity”.  
The calendars proposed for adoption in case reform was conducted were 
equally as frequently Gregorian Calendar (15 respondents) and Milankovic’s calen-
dar (13 respondents). A small number of respondents (6 of them) would accept the 
decision of the Synod of the Serbian Orthodox Church, regardless of what the deci-
sion would be; the number of those who would not accept the decision is similar (5 
respondents), for instance: “I would not go to churches performing service accord-
ing to the new calendar”. 
The Issue of Easter 
Before the first Ecumenical Congress9 there had been no strict rules in de-
termining the day of Easter. Christians determined Easter day against Jewish Pas-
sover; however, the day of Passover was not unique to all Jewish communities. 
Apart from this, Christians could also not come to an agreement as to which day is 
to be celebrated as the holy day of resurrection against Passover.10 Thus, it hap-
pened that different Christian communities would not celebrate their greatest holy 
day together. 
This issue was one of the central topics of the First Ecumenical Congress, 
where the decision was passed that Easter be celebrated on the first Sunday after the 
full moon on or upon the day of the spring equinox (Pavle 1998, 146). It was also 
decided that Christian determination of Easter should be separated from the Jewish 
calendar. In order to ensure single celebration of this holy day in all Churches, the 
                                                        
9 The First ecumenical Congress, Held in Nicaea (Asia Minor) in year 325. (See, for instance, in 
Поповић 2002). 
10 In early centuries, Christians from Asia Minor celebrated Easter on the 14th day of the Jewish 
month of Nisan, when Christ was crucified according to tradition. Christians outside Asia Minor 
celebrated Easter on first week after the Jewish Passover. At the First Ecumenical Congress, the 
decision was passed that Easter be celebrated on Sunday, while the custom of celebrating Easter 
on 14the Nisan, quartadecimenism (Latin quarta decima=fourteen), was abolished and con-
demned. (Mirković 1961, 178–179) 
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Patriarchate of Alexandria was commissioned to calculate the day of Jesus’ 
resurrection, as it had the best observatory and atronomers. It is important to note 
that the decisions of the First Ecumenial Congress do not tie the day calculated as 
Easter to any calendar, but to astronomical phenomena – the equinox and full Moon 
(Pavle 1998, 147–148).  
The Paschal tables of the Patriarchate of Alexandria were complemented 
several times; finally, in 6th century, having complemented the existing Grand In-
diction, Roman monk Dionisius Exiguus established the “eternal Paschalion”, 
which envisaged cyclical repetition of the dates of Easter in the intervals of 532 
years. Thus, connecting Easter to Julian Calendar originates from Paschal tables 
which were created out of sheer necessity, not from the First Ecumenical Congress, 
as it is thought frequently, but erroneously.11 
Historical facts also testify that determination of the Easter day does not 
have anything to do with the calendar, but with the adopted Paschalion. Judging by 
the results of the survey, respondents without formal theological education were 
generally not familiar with this, or were only familiar with certain aspects which 
are, consciously or not, interpreted in an erroneous context. Partial familiarity is il-
lustrated with characteristic replies to the question what will happen with the day of 
celebration of Easter if the Calendar is reformed: “Easter would sometimes be cel-
ebrated on another day”; “it would be moved for two weeks”; “there would be no 
changes, because it is a movable holy day”; “all Christians would be celebrating 
Easter at the same time”; “the rules of Ecumenical Congresses would be violated”.  
As it has already been pointed out, the liturgical Calendar of the Orthodox 
Church is a part of its rules (canons), but not teachings (dogmas). Apart from the 
theologians, only two respondents knew that this was a “matter of agreement be-
tween the Churches”, while the largest number of respondents said that the Calen-
dar was “a dogma adopted at the First Ecumenical Congress”. Answers to the ques-
tion why does Orthodox Church use Julian Calendar are also versatile: “for practic-
al reasons”; “they believe it is more accurate”; “they are but the slaves of the past”; 
“because the Jews used it too”; “because it originates from the period of Jesus Chr-
ist”; “it was adopted by the Holy Spirit via the Holy Fathers at Ecumenical Con-
gresses”; “it is the only blessed Calendar”. Among the non-religious believers, there 
was mainly not much interest in the issue; however, there were responses such as: 
“because of the dogmas”; and “preservation of root Christianity”. 
                                                        
11 In time, inaccuracy of Julian Calendar resulted in the spring calendar equinox coming earlier 
than the astronomical equinox. In 16 century, this discrepancy amounted to 10 days. After passing 
of the Bull Inter gravissimas by Pope Gregory XIII, this error was corrected. Also, in item 10, in 
the attempt to determine the day of Easter as accurately as possible, it is said that new tables will 
be used in order to calculate this date. These tables allowed for Easter in some years to come be-
fore the Jewish Passover, which was unacceptable for Orthodox Churches, and became the main 
point of disagreement between the Orthodox and Catholic Churches in terms of Easter Day. 
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Consequences of Possible Reform of the Calendar 
The opinions of the respondents are quite equally divided when it comes to 
the impact of possible reform of the Church Calendar to everyday life in Serbia and 
personal lives of the respondents. Those who believe that the impact would be sig-
nificant (15 respondents) mainly quote negative consequences of the reform, re-
gardless of whether they support or oppose it: “there would be schism”; “Zealots 
would use the reform to incite the people against the Church”; “the Serbian Ortho-
dox Church is divided in this matter”; dissatisfaction caused by changes in tradi-
tional holy days, weakening of the national community, loss of identity, difficulties 
in getting used to new circumstances; “St. Valentine’s Day would thus become an 
official holy day, as well as New Year with Santa Claus, and a range of Catholic 
and other influences”; “betrayal of our holy religion”. As many as 14 respondents 
believe that the reform would have moderate or little impact, while 18 respondents 
believe that the reform would not have any impact whatsoever. On the other hand, 
when quoting positive consequences, it is believed that they would be of little or 
moderate importance in lives of individuals and the community: shorter season of 
winter holidays, fewer days off work, “tourism”.  
There are three interesting responses, in which the respondents point to the 
lack of religious education in the society. They say that the importance of the Ca-
lendar reform would be: “education of believers in terms of Calendar-related issues, 
as well as general attempt to guide the dialog of Christian Churches”, “great, be-
cause the people are idle and ill-educated in religious terms”; and “religiousness in 
Serbia is too superficial for the reform to have any significance”. 
Due to historical and geographical vicinity with the Serbian Orthodox 
Church, calendar reform in the Greek Orthodox Church could provide indications 
of the social phenomena which could possibly be pertinent to the reform of the Ca-
lendar in SOC. When asked about their positions on the Calendar reform in Greece 
and other Orthodox countries, the majority of respondents (20 of them) did not pro-
vide any reply or did not have a position on the issue. As many as 14 responses re-
lated to schism which was a direct result of the Calendar reform. Versatility of the 
responses is interesting, as they range from mere quotation of schism (11 respon-
dents), via its negative qualification (12 respondents): “shame, we could not allow 
ourselves to do that”; “they do not know what they want, because they celebrate 
Easter after Julian Calendar, and the other holy days after Gregorian Calendar”; 
“unnecessary outrage and separation of different little groups from the Church”; 
there are some respondents (15 of them) who perceive the reform in Greece as posi-
tive, without any negative consequences: “I do not think the Greek Church is heret-
ic because it accepted the new Calendar”; “some people did it on time”; “a harmo-
nized personality of a citizen and Christian”. As many as 7 respondents believe that 
this is an internal matter of the Greek Orthodox Church and that it has nothing to do 
with the Serbian Orthodox Church: “their decisions should be observed”; “we 
should not look up to others, but should look for what is good for us”. 
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Impact on the Positions on the Calendar Revision 
The majority of respondents (22 of them) replied that their position on the 
issue of revision of the Calendar was developed without any particular influence, 
while only three of them quoted the impact of media and personal sources of infor-
mation. Interestingly, none of the respondents quoted influence of any SOC offi-
cials, or another figure of religious authority. Such result may be connected with the 
quite unique response of all respondents on absence of a unanimous position of the 
Serbian Orthodox Church itself in this, but also many other issues.  
The other quoted elements with influence on the position on the Calendar 
were those relating to: the Church (“silence of the Church”; “SOC”; “poor relations 
among Christians because of the issue of the Calendar”, “personal understanding of 
the essence of the Church”); “personal feeling”; tradition (“preservation of tradi-
tion”; traditions of the Holy Fathers”; education and information; practical reasons 
(pragmatism”; “double celebration”); “a little bit of this and a little bit of that”; here 
there is also an interesting reply: “my opinion could not be influenced by any rea-
soning”. 
Conclusion 
The survey indicated that the majority of the respondents expressed certain 
interest in the issue of the reform of the Calendar of the Serbian Orthodox Church. 
The group of supporters includes both religious and non-religious respon-
dents, who perceive the reform of the Calendar as a step towards harmonization 
with everyday civic life and/or renewal of unity of all Christians.  
Somewhat more than a half of the respondents were not in favour of the 
reform, stating various arguments which may be divided in two groups. One group, 
mostly comprising traditional believers but non-religious respondents as well, con-
demned any attempt at revision, even discussion on the matter, as a source of poten-
tial weakening of religious and/or national identity. The second group, comprising 
mainly active believers, believes that the issue of the Calendar should not be as-
cribed excessive importance, but that regardless of astronomical inaccuracy of Ju-
lian calendar, the social situation is not favourable to conduct the reform, because it 
could lead to separations. Numerous respondents, even though aware of the short-
comings of traditional Church Calendar, believe its reform should not be insisted 
on, quoting personal preferences, the feeling of uniqueness of other religions which 
use separate calendars as the main reasons. The most obvious result of the survey is 
the fact that the majority of respondents were insufficiently informed about this is-
sue, which is likely to cause abuse and manipulation both within the Church and ex-
ternally. 
Even though, according to facts, there are no dogmatic obstacles for the 
reform of the Calendar, the current mood of the majority of citizens when it comes 
to this issue is not in favour of such a move. It is evident that this issue is not some-
thing to be resolved urgently, but also that any discussion on the reform of the Ca-
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lendar could only be conducted subject to systematic education and provision of in-
formation, in order to avoid possible abuses and divisions in the society. 
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Обликовање болa:  
античка грчка тужбалица и њен терапеутски аспект∗ 
У овом раду, првом дијелу опширнијег истраживања, 
сагледавам различите аспекте античке грчке тужбалице. 
Један од најважнијих аспеката тужбалице је њен 
исцјелитељски аспект: вербализујући, испољавајући бол и 
дијелећи га са другима, бол постаје подношљивији и за 
жену која тужи и за ожалошћени скуп. У вези са овим 
исцјелитељским бива и стваралачки аспект тужења: жена 
која тужи, тужи јер мора да испољи бол, да олакша себи и 
другима, но док тужи – она нешто ствара. Поред овог, 
очито конструктивног, стваралачко-терапеутског потенци-
јала, нарицаљка у себи носи и другачији, свакако мрачнији 
потенцијал, уколико позива на освету не мирећи се са 
смрћу драге особе. Дубоко укоријењена у посмртни 
ритуал, жалосна запијевка поштује одређена обредна 
правила, а ипак је и спонтани израз бола. Разматрајући ове 
међузависне аспекте тужбалице, осврнућу се на мјесто 
тужбалице у грчком обреду и у трагедији, тој врхунској 
грчкој умјетности и књижевности. Обредна тужбалица у 
античкој трагедији је, као и увијек кад се ради о грчкој 
култури, непресушна тема. Иако трагедија припада 
литерарној традицији, она је вјеродостојан извор за 
античку грчку обредну праксу, те је и тужбалица унутар 
ње – ритуална, а не само уско књижевна. У овом раду 
разматрани аспект тужбалице, њену терапеутску моћ, 
поменуће јунаци више трагедија: сузе, вапаји и ријечи 
упућене покојнику за њих су угодна служба, сласт, 
задовољство, пјесма драга и неопходна. 
Овај рад има свој наставак, обликовање бола у неколиким 
студијама случаја. Инспирисана тужбалицама црногор'-
ских жена, оних које сам чула и прочитала, изнова читам 
                                                        
∗ Овај текст је резултат рада на пројекту Интердисциплинарно истраживање културног и 
језичког наслеђа Србије. Израда мултимедијалног интернет портала – Појмовник српске 
културе (бр. 47016), који финансира Министарство просвете и науке Републике Србије. 
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Еурипидову Електру и Електру Данила Киша (у којој се 
огледају и Еурипидова драма и црногорски фолклор), 
гледам филм Електра, Михалиса Какојаниса. Електрин 
бол због губитка, који кроз очај води у бијес и 
осветољубивост, налазимо записан и екранизован: он је 
запретен у умјетничком дјелу, али одише фолклорним и 
ритуалним одликама. Из те перспективе изнова читам и 
једну најљепших епских пјесама, Смрт мајке Југовића, 
која нам говори о једној мајци која није тужила. 
Кάλλιο έχω να μοιρολογώ 
παρά να φάω και να πιώ.1 
Радије ћу да тужим 
него да једем и да пијем. 
Тужило се у толиким народима: тужило се за божанствима и 
упокојеним ближњима; нарицало се хорски, двоје наизмјенично; нарицала је 
једна особа, најчешће жена; мртвог је оплакивала блиска рођака, али и 
плаћена нарикача уз пратњу неког музичког инструмента, рецимо фруле, али 
и без музичке пратње; тужило се пред скупом и у самоћи, у кући, непосредно 
после нечије смрти, у погребној поворци, на гробу (али и касније – на путу, 
крај извора, у хладу...), спонтано и о датумима који означавају крај/почетак 
одређеног циклуса. Тужбалица је дио посмртног обреда и култа, дакле пјесма 
обредног карактера, али и драгоцјен феномен народне књижевности. Војислав 
Ђурић тужбалицу лијепо и с правом назива „песмом целог човечанства“ којом 
су повезани „векови и народи, и шарене гомилице људи, разбацане тамо амо“, 
и ови вјекови и народи – посматрани кроз обичај нарицања – „за тренутак 
образују јединствену поворку, целину, човечанство“ (Ђурић 1940, 4). 
Слободно можемо рећи, и штавише увијек то имати на уму, да ову „песму 
целог човечанства“ пишу жене: погружене мајке, сестре, ћерке, супруге; жене 
које живот доносе, оне га и прате док одлази са овога свијета. „Доста пута би 
суза из камена ударила, како жалостиво мати нариче за сином, или сестра за 
братом“ (Караџић 1966, 834 под: тужити). 
У разним, посебно традиционалним и патријархалним културама, за 
тужбалице је заједничко то да их, као дио важног и детаљног посмртног 
ритуала, изводе жене. За упокојеним ближњима жале, наравно, и мушкарци и 
жене, али на различите начине: жена је та која жали дуже, јавно, гласније, и 
„артикулисано“ – кроз тужбалицу. Њу изводе, започињу и предводе жене које 
                                                        
1 Из грчке тужбалице. – Област Мани на Пелопонезу позната је по тужбалицама и крвним 
осветама све до нашег времена. Модерном грчком тужбалицом, која у многом освјетљава 
проблеме античке нарицаљке (и обрнуто), у овом раду се нисам бавила; о њој види богату 
литературу: о тужбалицама у Манима Holst-Warhaft 1995, 75–98; о континууму грчке 
тужбалице од античких времена до данас Alexiou 2002; о тужбалици у склопу посмртног 
ритуала у руралној Грчкој Danforth 1982. 
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су се у тужењу извјештиле,2 које су по овом дару у заједници препознатљиве и 
памћене, врсне тужилице, како своје „учитељице“ назива једна од жена које 
сам поводом овог истраживања упознала. Оне изражавају свој бол и/или бол 
породице умрлог (а то није нужно туга за истим покојником), артикулишу га, 
каналишу кроз пјесму која је замишљени дијалог са умрлим, директно 
обраћање њему. 
Тужбалица и њени аспекти: друштвено-политички, 
стваралачко-терапеутски и осветнички 
У овом дијалогу са умрлим огледа се одређена моћ коју жене 
посједују у домену смрти и потенцијална опасност за заједницу у вези са том 
моћи. Gail Holst-Warhaft на овај проблем гледа тројако. Прво, тужбалица може 
бити средство којим се подстиче крвна освета, неконтролисано реципрочно 
насиље (против којег је заједница успостављала одређене законе). Затим, 
концентришући се на жалост и губитак, женска тужбалица може да пориче 
оправданост и вриједност, некад чак ексклузивност умирања за добро 
заједнице, отежавајући тако властима регрутовање и стварање лојалне и 
срчане војске. Најзад, у патријархалним друштвима у којима је жена 
константно потцјењивана, она је осим одређене контроле над животом (кроз 
улогу родитељке и бабице) имала и одређену контролу над смрћу, управо кроз 
вршење важне улоге у посмртном ритуалу. (Holst-Warhaft 1995, 3) Зато су, 
концентришимо се на античку Грчку, од VI вијека пр. Хр. па надаље у многим 
полисима, у Солоновој Атини такође, доношени закони који су ограничавали 
претјерано оплакивање мртвих; многи од ових закона су веома строго гледали 
на улогу и понашање жена у погребном обреду, и нарочито на њихове 
тужбалице.3  
Тужење, дакле, није само женски одговор на смрт: оно настаје из 
односа читаве заједнице према смрти, па сходно томе – и према животу. То су 
врло добро разумјели грчки трагедиографи и исцрпно су користили традицију 
у којој се жене директно обраћају мртвима, „дижу их из гроба“ и подстичу на 
интеракцију са живима. Наравно да је тужбалица уплетена у трагедију, у ту 
умјетност преокупирану смрћу: крвопролићем, жртвом, осветом... Gail Holst-
Warhaft сматра да је трагедија бар дјелимично адаптација ове традиционално 
женске умјетности тужења и да то јасно осјећамо у језику, у траговима музике 
                                                        
2 У многим крајевима у којима је тужбалица упражњавана, у одређеним приликама су за 
новчану накнаду јавно тужиле тзв. професионалне нарикаче, разумије се – вјешто. 
3 Тако су многе жене у жалости – у већој или мањој мјери – спрам себе имале Антигониног 
противника. Ово гушење женског гласа у класичној Грчкој утицало је на стварање и 
обликовање жанрова посмртног похвалног говора и трагедије, жанрова који настају у 
„мушком“ грчком друштву и у којима се донекле очитава мушка перспектива женског 
оплакивања, конфликт између мушког и женског општења са смрћу и умрлим, и јаз између 
приватног и јавног погреба. Овом проблематиком се нарочито бавила Nicole Loraux 
(Loraux 1984) као и Gail Holst-Warhaft (Holst-Warhaft 1995, 98–171) и Лада Стевановић 
(Stevanović 2009, 141–187). 
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и плеса, у дубоко ритуалном (Holst-Warhaft 1995, 11). Елементи тужбалице 
граде један неискорјењив супстрат унутар друге, урбане, мушке умјетности. 
Тако су, у истраживању и покушају разумијевања античке грчке културе, у 
којој је оплакивање мртвих било од суштинског значаја за заједницу, 
тужбалица и трагедија феномени нераздвојиви и комплементарни.  
Обичај тужења жена је свакако уско везан за њихову традиционалну 
моћ у оквиру погребних обичаја. Но тужење је и стварање, стваралаштво, 
умјетност. (Стога је гашење овог обичаја гашење једне умјетности.) Ако 
умјетност настаје кад оно што осјећамо не можемо изразити рационално, ако 
је умјетност крик живота и ако је бол (или неко друго осјећање) суштина 
умјетности, онда је тужбалица умјетност par excellence. Тужилице су народне 
пјесникиње, композитори и пјевачи, али и глумци, сценски извођачи. Болна 
умјетност тужења је умјетност жене, родно специфична. Но не може свака 
жена бити тужилица; неопходно је посједовати одређене вербалне и музичке 
вјештине, знати их комбиновати, и тако свој и туђи бол обликовати. Она 
користи залиху предајом утврђених текстуалних и музичких формула, и 
неизрецива осјећања обликује у мисли, идеје, схватљиве и опипљиве; она је 
занатлија, стваралац, извођач, народни пјесник, умјетник. Неке изведбе 
изненађују снагом и љепотом израза, дирљивом метафором, суптилним 
одабиром ријечи, мелодијом која упркос монотонији омамљује, репетитивним 
ритмом и неочекиваном измјеном. Некад став тијела жене док тужи сам 
говори толико тога; јецај, уздах, јек, пауза, говор кроз сузе, немоћ тијела и 
дрхтај гласа, ефекат дифоничне/полифоничне структуре тужења у дуету/групи 
– све су то елементи које глумац користи на позорници. Сада нам веза 
тужбалице и (класичне грчке) трагедије постаје још схватљивија и 
природнија. Овај жанр тужења карактерише вишеструка флуидност: то је 
форма између говора и пјесме, која повезује традицијом утврђене формуле и 
индивидуалну вјештину, процес компоновања тече паралелно са процесом 
(јавног, сценског) извођења, титра између спонтаног изражавања душевног 
бола и пажљивог и промишљеног поетског ткања вриједног дивљења; 
повезује бујице различитих осјећања која се смјењују. 
Тужење у себи амбивалентно носи конструктивну и (само)дес-
труктивну снагу. Са стваралачким кореспондира терапеутски аспект 
нарицања, но осврнимо се прво на тамну страну. Тужилица је, бивајући кроз 
нарицање у директном контакту са смрћу, нека врста медија – попут вјештице 
или шамана, сматра Angela Partridge. По овој теорији, особа која оплакује 
упокојеног се налази у једном прелазном стадијуму, у граничном стању по 
коме је у току нарицања изолована из друштва (Partridge 1980: 25–37). У том 
транзитном стању „разговора“ са покојником тужилица се самоповређује: 
чупање косе, гребање лица, ударање груди – заједничке су особености у 
многим културама у којима је тужење забиљежено. Овакав призор на 
посматрача свакако оставља снажан утисак и истиче ту црту тужилице као 
медија између живих и покојних: она је перципирана као неуравнотежена 
услед бола, чак луда и опасна по себе и друге. Амбивалентно и 
контрадикторно, упркос повезивању тужења са лудилом, тужбалица је 
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схваћена (нарочито од стране самих жена које туже) не само као 
неконтролисани емотивни испад, већ и као средство којим се изразито тешке 
емоције каналишу, вентил ка коме се оне усмјеравају, чиме се управо 
избјегавају лудило и (само)деструктивност. Овај катарзични, конструктивни и 
терапеутски потенцијал тужења веома је важан и близак граничном, 
демаркационом аспекту тужбалице као моста између живих и мртвих. Жене 
се слажу да је тужење једна унутрашња потреба, друштвено прихватљивија и 
здравија (и по ожалошћену жену и по ожалошћени скуп) од неконтролисаног 
плача, вриска и јецања. Тужбалица је изграђен, артикулисан, емотивно 
формулисан одговор на смрт. Како примјећује Лада Стевановић, тужбалица 
функционише на психолошком нивоу, у смислу директног суочавања са 
губитком (у току једне обредне радње која је, као и читав обред, временски 
ограничена), и на комуникацијском нивоу, у смислу подјеле туге са другима 
(Stevanović 2009, 150–151). Жене се чак међусобно охрабрују да – умјесто да 
само плачу – туже: да подијеле своју причу и бол, да допусте другима да у 
њиховој жалости учествују (живим, присутним, али и мртвим, поменутим). 
Кроз ово дијељење оне се постепено смирују, ране се зацјељују, и оно што је 
почело као неконтролисани плач завршава се као структурисана тужбалица, 
каткад памћена, записивана и снимана. Терапеутски аспект односи се не само 
на самог извођача, већ и на цијелу покојникову породицу, и шире – на читав 
скуп који се од покојног опрашта. Такође, покојникову породицу смирује 
сазнање да је њихов ближњи испраћен ваљано; у многим културама сматрано 
је несрећом отићи „неоплакан“.  
Шта то доноси смирење покојниковој породици, ожалошћеном скупу 
и – шире – читавој заједници? Тужбалицом се, дакле, покојни ваљано испраћа, 
али и не заборавља. Наиме, његовом смрћу прекида се уобичајени ток 
приватног и друштвеног живота, те је неопходна рестаурација тог тока, 
памћење, урезивање у сјећање, да би се васпоставио (минулом смрћу до 
темеља уздрман) индивидуални и колективни осјећај трајања, неоспорно 
суштински за човјека и човјечанство. Како тужилице чувају своје умрле од 
заборава? Похвалом физичких и психичких одлика умрлог, свима познатим 
специфичним животним приликама покојника, и нарочито гомилањем 
властитих имена. Прво, осим покојниковог имена, ту су лична имена живих 
који остају да тугују и лична имена оних који ће умрлог дочекати на оном 
свијету: најближи чланови породице, кумови и блиски пријатељи, а ако 
тужилица није блиска покојникова рођака, она ће поменути и „поздравити“ и 
своје покојне ближње. Затим, ту су географска имена карактеристична и уско 
везана за покојника и његову заједницу: имена не само насеља у којима је 
рођен, живио и умро, већ и планине, ријеке, пута којим је обично ходио или 
дрвета под којим се волио одморити. Тако се ствара једна врло детаљна и 
непоновљива друштвена и топографска рељефна мапа помоћу које се 
неухватљива, неопипљива, несигурна егзистенција умрлог ставља у оквире 
конкретног окружења живих (Holst-Warhaft 1995, 36). Такође, коришћењем и 
понављањем властитих имена, жена-стваралац персонализује уопштене, 
конвенционалне, формулаичне изразе, претвара их у нешто лично, посебно, 
јединствено и непоновљиво.  
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Вратимо се на часак оној тамној страни тужбалице. Смрћу драге особе 
изазван је, знамо, један комплекс емоција, у којем поред туге преовладава и 
љутња. Смрт је проузроковало нешто или неко (у другом случају срџба је већ 
транспарентна), а она пак проузрокује не само сузе, већ и горчину, бијес, те 
жељу за одмаздом, могућом или не. Узрочник смрти није увијек очигледан, но 
изгледа да увијек постоји потреба за назначавањем конкретног кривца. 
Уколико је смрт наступила услед болести или несреће, кривцем се може 
назвати Бог или Судбина; уколико је пак смрт изазвао (посредно или још 
директно) човјек, тада га тужбалица неизоставно помиње, проклиње,4 и 
неријетко присутне мушке рођаке подстиче на одмазду. Дајући одушак 
спектру веома снажних осјећања, тужбалице се брзо и лако трансформишу из 
пјесме жалости у осветничке пјесме, пјесме које позивају на освету или је чак, 
извршену, описују. Често се дакле у истом наративу смјењују и преплијећу 
туга и гнијев, бол због губитка и позив на освету, и јасна се граница између 
ових осјећања губи. Овај осветнички аспект је у не тако давној прошлости 
био карактеристичан за оне крајеве (Грчка, Албанија, Сицилија, Црна Гора, 
Херцеговина итд.) у којима је задуго био жив страшни обичај крвне освете. И 
ту се сусрећемо са једном контрадикторношћу, сугерише Holst-Warhaft (Holst-
Warhaft 1995, 73–4), која у себи садржи и осветнички и терапеутски 
потенцијал тужења. Тужбалица која позива на одмазду несумњиво испољава 
бол да би се он трансформисао у бијес и узајамно насиље; она пориче сваки 
ауторитет који је непосредно утицао на свршетак једног живота (нпр. државу 
или владара који је покојног послао у војску, или чак Бога који је живот узео). 
Са друге стране, уграђивање бола у пјесму је само по себи избацивање, 
испољавање патње, ослобађање од ње, сређивање емотивних утисака, 
контролисање истих. Кроз пјесму тужилице дијели се бол и његово тежиште 
се пребацује са индивидуе на колектив. Можда се означавањем кривца 
тежиште пребацује са боли због губитка на бијес усмјерен против виновника 
губитка: бол умињује, расипа се, уступа пред другим осјећањем. У оба ова 
случаја, интимна, приватна патња излази из једне душе у јавност, у заједницу, 
налази утјеху или у проливању суза са онима који саосјећају или у 
фокусирању на онога ко је смрт изазвао.  
Античка грчка традиција: тужбалица као дио посмртног обреда 
Ријечима Ервина Родеа, „прва обавеза живих у односу на покојне јесте 
да на уобичајен начин сахране тело“ (Роде 1991, 136). Погребни обред и 
ламентација у оквиру обреда били су „привилегија мртвих“. Тужбалица као 
дио античког грчког обреда није, дакле, била тек спонтани излив туге (мада је, 
будући да се ради о једном од у људском животу базичних догађаја и 
осјећања, морало бити и спонтаности), већ један важан и пажљиво 
промишљен елемент погребног ритуала. 
                                                        
4 „Клетва је, ипак, првенствено оружје обесправљених и нејаких... Отуда се и верује  да Бог 
чује клетву удовице, сирочади и нејаких, изазвану неправдом.“ Ђаповић 2009, 15. 
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Чим би се процес у току кога душа напушта тијело (ψυχορραγεῖν) 
завршио, тијело би било припремано за бдење (πρόθεσις):5 најближи рођак је 
покојнику склапао очи и затварао уста, а жене из породице су покојниково 
тијело купале, облачиле и украшавале лишћем и вијенцима биљака за које се 
вјеровало да посједују апотропејску снагу и тјерају зле духове; на вратима је 
стајала чинија са водом донијетом споља, која је служила за ритуално 
чишћење свега што је дошло у додир са смрћу – нарочито жена и кућних 
објеката. Након бдења (чије је трајање варирало, али се од класичног доба на 
овамо усталило), обично трећег дана одржаван је погреб са посмртном 
процесијом (ἐκφορά). О одређеним данима на гроб су се носиле понуде 
(ἐναγίσματα), увијек праћене молитвом: прво прамен косе (као pars pro toto, 
дакле – умјесто људске жртве), затим либације вина, уља, млијека, меда па 
мириси, зачини, прво воће, месо животиње заклане на гробу (тако да крв иде 
директно у земљу и мртвима), а осим пића и хране – фруле, лире, свијеће и 
лампе. Ове жртве на гробу су, наиме, имале два важна и међусобно повезана 
аспекта: један је потреба да се понудама мртви задовоље да не би, 
разгоропађени због непоштовања, наудили живима, а други је потреба да се 
земљи, која живот даје и у коју се живот враћа, за дар живота узврати 
понудама (у воћу, зрневљу, цвијећу, али и крви) и тако обезбиједи даља 
свеопшта плодност. Уз неопходно ритуално чишћење, на крају би услиједио 
ритуални објед (καθέδρα, περίδειπνον), који би на огњишту подијелили 
покојникови најближи. О посмрном обреду у старој Грчкој посједујемо 
детаљна знања захваљујући осликаној атичкој и атинској грнчарији (Роде 
1991, 136–143; Alexiou 2002, 4–15; Burkert 2007, 67–76, Stevanović 2009, 91–
114). 
Тужбалица је формално почињала за вријеме излагања тијела 
(πρόθεσις); Роде чак каже да је циљ излагања тијела да се обезбиједи простор 
за тужбалицу (Роде 1991, 138). Око одра су стајале рођаке са главном 
тужилицом на челу (мајком, женом, сестром или ћерком), која би објема 
рукама обухватала покојникову главу, док би остале рођаке пребацивале своју 
десну руку преко умрлог, често сe самоповређујући (уобичајено је било 
ударање у груди, главу, чупање косе). Некад су на другој страни биле 
груписане остале жене, не-рођаке (могуће и професионалне нарикаче). 
Тужаљку су пратили запијевање, лелек и звук фруле (αὐλός), те је сцена 
морала личити на неку врсту плеса. За вријеме погребне поворке (ἐκφορά), 
наредног ступња посмртног ритуала, ламентација није подразумијевала 
пјесму-тужбалицу, већ је била у мање артикулисаној форми јадиковања и 
плакања. Понуде на гробу (ἐναγίσματα) нису приношене ћутке, већ уз тужење. 
Жена би прилазила гробу (праћена мушкарцем на коњу или поред коња), 
приносила своје дарове и започињала тужбалицу, стојећи или клечећи, 
                                                        
5 У ранијем, архајском периоду, овај дио обреда је био јаван и одигравао се ван куће. Након 
рестриктивних закона у VI и V вијеку пр. Хр. бдење се одржавало у кући или у склопу 
куће, у дворишту. 
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пружајући десну руку, а лијевом чупајући (у току тужења откривену) косу. 
Тужење на гробу је био интимнији и више породичан дио обреда од јавног 
тужења за вријеме излагања покојника. Тужбалица на гробу је била снажнија 
и са више пасије – не само из овог разлога чистог пијетета и туге, него и због 
њене дубоко ритуалне природе, сматра Alexiou (Alexiou 2002, 8): да би понуде 
биле успјешне и дух покојника задовољан, морао се оплакивати уз страсне 
изразе бола, повике и покрете.6 Ваља опет имати на уму да су рестриктивни 
закони (Солонов у Атини и остали закони VI и V вијека пр. Хр.) многоструко 
успијевали да ограниче постојећу помпезност и неумјереност везану за култ 
мртвих; тако су право учешћа у ритуалу током излагања и погребне процесије 
имале само најближе рођаке (мјера која за мушкарце пак није важила), 
сузбијани су снажни изрази бола (гребање лица и ударање по прсима и глави), 
ширење тужбалице на друге покојнике, сувише раскошне поворке и сл. 
(Alexiou 2002, 4–15; Stevanović 2009, 91–114; Роде 1991, 136–143). 
Законодавство је, дакле, било усмјерено против женског гласа и гласа њеног 
бола: гушећи њен глас у прилици у којој је једино могао бити саслушан, тамо 
гдје се једино могао чути, на мјесту које жени традиционално припада, полис 
– држава мушкараца – склањао је жену из јавног простора.  
Терминологија: γόος и θρῆνος 
Осврнимо се кратко на терминологију7 и на дистинкције на које нам 
она указује. Два термина означавају старогрчку тужбалицу – γόος и θρῆνος. 
Термин γόος се првобитно односи на ону тужбалицу коју изводи жена из уже 
покојникове породице и више је импровизација инспирисана болом услед 
губитка. Била је личнија, приснија, спонтана, више говорена него пјевана, те 
је претендовала да се развије у наратив прије него у музичку форму. Са друге 
стране, термином θρῆνος се означава тужбалица коју пјевају не-рођаке, 
професионалне нарикаче, плаћене или натјеране странкиње. Ова тужбалица је 
била припремљена и плански дирљива, компонована са музичком пратњом, те 
је у њој музички елемент био доминантан.  
                                                        
6 Лада Стевановић примјећује да чак и данас, међу атеистима и људима сасвим удаљеним 
од традиционалних обреда и вјеровања, постоји изражено (страхо)поштовање према 
мртвима, и у вези са тим обичај да се о покојнима никад не говори лоше. Она овај обичај 
сматра остатком некадашњег страха од мртвих, и – још даље – идејом о реципрочној 
беневолентности (ако о мртвима говоримо добро, они ће нам бити наклоњени) (Stevanović 
2009, 56). У том случају, do ut des принцип на неки начин још увијек важи.  
7 О богатој српској терминологији за тужбалицу и жену која тужи види у РКТ 1985, под 
тужбалица и нарикача, као и Поповић 2007, под тужбалица. У овом раду нисам писала о 
српској тужбалици и српском погребном обреду, али сам у његовој изради свакако 
користила драгоцјену и инспиративану литературу и прикупљене тужбалице (Шаулић 
1929; Караџић 1957, 144–197; Ненадовић 1997, 117–132; Ђурић 1940, Љубиша 1988, 174–
185; Зечевић 1982, 381–397; РКТ 1985, под тужбалица, нарикача) као и материјал који сам 
сама снимала у Црној Гори (тужења и разговоре са тужилицама). 
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Наведена дистинкција се односи на преткласични период, и она је 
временом јењавала, да би у класичном периоду и надаље термини γόος и 
θρῆνος били углавном коришћени равноправно, као синоними. Но давна 
дистинкција на два вида ламентације указује на поријекло тужења у 
антифоном пјевању двије групе жена и на дихотомију рођаке: не-рођаке или 
рођаке : странкиње. Двије групе су тужиле наизмјенично у строфама (строфу 
је као солиста могла пјевати једна жена), а сваку строфу је пратио рефрен који 
су унисоно пјевале све тужилице.  
Κομμός, трагичка тужбалица 
И управо ове старе елементе – антифони карактер, дијалошку форму и 
улогу солисте, као и првобитно различите видове оплакивања – трагедија ће 
оживјети,8 нагласити и развијати у дијелу драме који се назива κομμός. 
Κομμός је првобитно термин за тужење праћено дивљим покретима и повезан 
је са азијском екстатичношћу и претјеривањем. То је, дакле, једна врло 
драматична врста ритуалне тужбалице, и њен литерарни прежитак и 
адаптација је κομμός у трагедији, гдје у дијалошкој форми туже хор и глумац 
или више њих. Разматрајући квантитативне дјелове трагедије, Аристотел за 
комос каже: 
κομμὸς δὲ θρῆνος κοινὸς χοροῦ  
καὶ ἀπὸ σκηνῆς. 
Најзад, комос је заједничка песма 
тужаљка у којој учествују хор и лице 
на позорници.9 
Комос се могао развити, сматра Alexiou (Alexiou 2002, 12–14, 102–
103), као драмска форма ритуалне антифоне тужбалице у којој, са једне 
стране, хорски тужи група жена не-рођака, а са друге – соло и наративно 
(приповједачки) тужи једна особа, жена из породице. Иако трагедија припада 
књижевној традицији, може се сматрати вјеродостојним извором за античку 
грчку свакодневну ритуалну праксу, па тако и тужбалице у трагедијама 
узимамо као вјеродостојан извор о тужењу у свакодневном животу у античкој 
Грчкој.10 Комос, дакле, посматрамо као ритуалну, а не као уско литерарну 
тужбалицу.  
Претходно разматрани аспект тужбалице, њену терапеутску моћ, 
поменуће јунаци више трагедија. Сузе, вапаји и ријечи упућене драгом 
покојнику бивају за њих угодна служба, сласт, задовољство, пјесма драга и 
                                                        
8 Код Хомера је овај, иначе врло важан, антифони елемент опскуран, а и рефрен је сведен и 
више формалан. У архајском периоду лиричари су користили и развијали нарочито θρῆνος 
и то науштрб солисте и дијалога. 
9 Аристотел, О песничкој уметности, 1452b. Грчки текст Aristotle 1996, превод на српски 
Аристотел 1982, 53. 
10 Аргументацију за ово становиште види у Loraux 1998 и Фрејденберг 1987. 
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неопходна. Орест у Есхиловој трагедији Жртва на гробу назива оплакивање 
покојника слашћу правом:  
Ὀρέστης 
χάριτες δ᾽ ὁμοίως  




Једнако је слашћу правом 
За Атриде, пређе наше.11 
 
У Еурипидовој Електри, ова хероина саму себе бодри да тужи и подстиче 
своје сузе, налазећи у њима ἡδονή – задовољство, драгост: 
Ἠλέκτρα 
ἴθι τὸν αὐτὸν ἔγειρε γόον, 
ἄναγε πολύδακρυν ἁδονάν. 
Електра 
Хајде, плач пробуди стари, 
Разбуди драгост – грозних суза ток!12 
 
За хор у Еурипидовим Тројанкама тужење је слатко уцвељенима: 
Χορός 
ὡς ἡδὺ δάκρυα τοῖς κακῶς πεπραγόσι 
θρήνων τ᾽ ὀδυρμοὶ μοῦσά θ᾽ ἣ λύπας 
ἔχει. 
Зборовођа 
Ох, слатке ли су сузе створу 
несретном 
Па јаук, лелек, пјесма – јека 
жалости!13 
Јунакиња исте драме, тројанска краљица Хекаба, у многострукој мајчинској 
тузи и незамисливој несрећи вапи за тужењем као за ублажавањем својих 
болова, па и тјелесних, и тужбалицу назива μοῦσα, дакле – пјесмом и музиком 
за оне попут ње унесрећене: 
Ἑκάβη 
οἴμοι κεφαλῆς, οἴμοι κροτάφων 
πλευρῶν θ᾽, ὥς μοι πόθος εἱλίξαι 
καὶ διαδοῦναι νῶτον ἄκανθάν τ᾽ 
εἰς ἀμφοτέρους τοίχους, μελέων 
ἐπὶ τοὺς αἰεὶ δακρύων ἐλέγους. 
Хекаба  
Ао главе ми! Ао сљепочица мојих  
и бокова! Како ме жеља окренут, 
Преврнути плећи своје и крста 
На једну и другу тијела ми страну! 
На сузе, на кукање увијек сам 
спремна! 
То пјесма је несретницима биједним 
                                                        
11 Есхил, Жртва на гробу: 320–322. Грчки текст Aeschylus 1926, превод на српски Есхил 
1990, 85. 
12 Еурипид, Електра: 125–126. Грчки текст Euripides 1913a, превод на српски Еурипид 
1990a, 514. 
13 Еурипид, Тројанке: 608–609. Грчки текст Euripides 1913b, превод на српски Еурипид 
1990b, 485. 
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μοῦσα δὲ χαὕτη τοῖς δυστήνοις 
ἄτας κελαδεῖν ἀχορεύτους. 
– О невољи тужно, без кола тужит.14 
Својом љупкошћу и дирљивошћу сам се намеће један почетак 
тужбалице у Еурипидовој Хелени, у коме хор дозива славуја да му се 
придружи и помогне у нарицању: славујев њежни пој, танки глас и болни тон 
ствара дивну тужбалицу. Овај пјевач над пјевачима, становник храма Муза 
(покровитељица умјетности, дакле), најврснији је у стварању и извођењу 
нарицаљке – пјесме која умирује ране и годи души, али и пјесме која је 
вјештина и умјетност. Стваралачки и терапеутски аспект тужбалице увијек се 
допуњавају: 
Χορός 
σὲ τὰν ἐναύλοις ὑπὸ δενδροκόμοις 
μουσεῖα καὶ θάκους ἐνί- 
ζουσαν ἀναβοάσω, 
σὲ τὰν ἀοιδοτάταν ὄρνιθα μελῳδὸν 
ἀηδόνα δακρυόεσσαν, 
ἔλθ᾽ ὦ διὰ ξουθᾶν 
γενύων ἐλελιζομένα 
θρήνων ἐμοὶ ξυνεργός. 
Збор 
Сад тебе, што у брсту, дому 
сјенатом,  
У храму Муза, вијек се гнијездиш, 
зазват ћу, 
Пјевача над пјеваче – 
Тебе, птићу, славује тужни, гр’оце 
слатко. 
Дођи, из кљунића сивог пјесму 
извијај болну, 
Мом плачу друг ми буди!15 
Закључак 
 Чувајући архаичне елементе ритуалне тужбалице, грчка трагедија даје 
изузетно драгоцјена и вјеродостојна свједочанства о античком посмртном 
ритуалу и о томе како су се стари Грци борили са смрћу својих најближих. 
Говори о улози жене у погребном обреду, о моћи која јој је у том обреду 
традиционално припадала и која је законима многих полиса контролисана. 
Тужбалица је, и онда када позива на освету, један структурисан одговор 
заједнице на смрт, а затим и став исте те заједнице према животу. Ово 
уграђивање патње у пјесму ублажава ране и жене која тужи, и покојникове 
породице, па и шире – читаве заједнице. Тужење има различите аспекте, а 
међу важнијима и интересантнијима је стваралачко-терапеутски. Ово 
стваралаштво пружа утјеху, оно обликује бол.  
 
                                                        
14 Исто, 115–121. Грчки текст Euripides 1913b, превод на српски Еурипид 1990b, 480. 
15 Еурипид, Хелена: 1107–1113. Грчки текст Euripides 1913c, превод на српски Еурипид 
1990c, 590. 
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Shaping the Pain:  
Ancient Greek Lament and Its Therapeutic Aspect∗ 
In this paper, which is the first part of a wider research, I focus 
on different aspects of ancient Greek lament. One of its most 
important aspects is the therapeutic aspect: by verbalizing, re-
vealing the pain and by sharing it with others, the pain itself is 
becoming more bearable both for the woman that laments and 
for the bereaved family. Related to this therapeutic is the crea-
tive aspect of lament: the woman that mourns has to lament in 
order to make it easier for herself and others; but while lament-
ing, she is creating something. In spite of this constructive, let 
us call it creative-therapeutic potential, the lament carries in 
itself a different, rather dark and gloomy potential, if it calls 
for vengeance, not reconciling with the fact of someone dear’s 
death. Deeply rooted in funeral ritual, a lament respects certain 
ritual rules, and yet it is a spontaneous expression of pain. Ex-
amining these mutually dependent aspects of lament, I will 
turn attention to the position of lament in Greek rites and tra-
gedy, that summit Greek art and literature. Ritual lament with-
in ancient tragedy is, as always when it comes to Greek cul-
ture, an inexhaustible topic. Although tragedy belongs to lite-
rary tradition, it is a trustworthy source for ancient Greek ritual 
practice; lament within tragedy is thus a ritual lament, and not 
only a literary one. Characters of many tragedies will mention 
the therapeutic aspect of lament, examined in this paper: they 
consider tears, wails and words directed to the deceased as joy-
ful service, enjoyment, music, song precious and indispensa-
ble.  
This paper has its supplement, shaping the pain in few case 
studies. Inspired by laments of Montenegrin women, those that 
I have heard or read, I am re-reading Euripides’ Electra and 
Electra by Danilo Kiš (in which both Euripides’ drama and 
                                                        
∗ This paper is the result of project Interdisciplinary Research of Serbian Cultural and Linguistic 
Heritage; Creation of Multimedial Internet Portal – The Lexicon of Serbian Culture.  (No. 
47016), granted by the Ministry of Education and Science of the Republic Serbia. 
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Montenegrin folklore is reflected), I am watching the Michalis 
Kakojannis’ movie Electra. Electra’s pain for loss, the one that 
through despair leads to anger and vengefulness, is found writ-
ten or filmed: it is captured in work of art, but it emits folklore 
and ritual characteristics. Her sorrowful dirge, hers and of so 
many other women, is deeply rooted in funeral rites, and so, 
although a spontaneous expression of grief, it obeys certain ri-
tual rules. One of the most important aspects of the lament is 
its therapeutic aspect: by verbalizing, expressing, externalizing 
pain and by sharing it with others, the pain itself becomes 
more bearable both for woman that laments and for other be-
reaved. From that perspective I am re-reading one of the most 
beautiful Serbian epic poems, The Death of Jugović's Mother, 
which tells us about a mother that didn’t lament. 
Кάλλιο έχω να μοιρολογώ  
 παρά να φάω και να πιώ.1 
I would rather lament  
 than eat or drink. 
It has been lamented among the people of so many nations; after deities and 
beloved humans; it has been mourned through the song in choir, in duet and alterna-
tion, or by one person, in most cases by a woman; the grief of the bereaved was 
shown by a close female relative or by a professional female mourner followed by a 
musical instrument, pipe for instance; in front of gathered people or in solitude; at 
home, right after someone’s death, in funeral procession, on the grave (also later – 
by a road, by a spring, in a shade…); spontaneously and on dates that label the 
end/beginning of a certain cycle. The lament is a part of funeral rites and cult, there-
fore it is a song of ritual character. Nevertheless, it is a precious phenomenon of 
folk literature. Vojislav Đurić properly says that lament is “the song of the whole 
manhood” that binds “centuries and nations, and colorful piles of people, scattered 
here and there” and these centuries and nations, observed through the practice of 
lamentation ”for a moment create a uniform parade, an entity, the humankind” 
(Đurić 1940, 4). We can say without hesitation (moreover we should always bear it 
in mind) that this “song of the whole manhood” is being written by women: be-
reaved mothers, sisters, daughters and wives; it is the women, who bring life, that 
give a send-off to it while it leaves this world. “So many times a stone would shed a 
tear, hearing how mournfully a mother cries over a son or a sister over a brother.” 
(Karadžić 1966, 834 under tužiti/to lament) 
                                                        
1 From a modern Greek lament. – The Peloponnesian region Mani is well-known by laments and 
vendettas up till our days. In this paper I didn’t have chance to engage in modern Greek lament, 
which sheds light on the ancient one to a great extent (and vice versa). On this topic see abundant 
literature: on Maniot laments Holst-Warhaft 1995. 75–98; on the continuum of the Greek lament 
from ancient times till now Alexiou 200, on lament as a part of funeral rites in rural Greece 
Danforth 1982.  
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In various, especially in traditional patriarchal cultures, it is common for 
laments to be performed by women as a part of important and detailed funeral ri-
tual. Both men and women, of course, mourn over the dead, but in different ways: 
women tend to mourn longer, in public, louder, and “articulated” – through a la-
ment; it is performed, initiated and led by women that acquired skill in lamenting;2 
they are recognizable and memorized in their community by this gift (each one) as 
skilled lamentress, as her “teacher” calls one of the women I spoke with during this 
research. They express their own pain and/or the pain of the bereaved family (and 
the sorrow is not necessarily for the same deceased), they articulate this pain, 
channeling it through a song that is an imaginary dialogue with deceased, a direct 
speaking to him.  
Lament and its Aspects:  
Socio-Politic, Creative-Therapeutic and Revengeful 
This dialogue with the dead reflects particular power that women possess in 
the domain of death as well as potential danger for community, related to this pow-
er. Gail Holst-Warhaft sees this problem threefoldly. Firstly, a lament can be device 
for stimulating vendetta, uncontrolled reciprocal violence (against which one 
society established specific laws). Secondly, since it concentrates on grief and loss, 
female lament may deny justification and value (sometimes even exclusivity) of 
dying for a benefit of community, thus making it more difficult for authorities to 
recruit and create a loyal, bold and plucky army. Finally, in patriarchal societies in 
which woman has been constantly underestimated, apart from certain control over 
life (as birth-givers and midwives), she had a certain control over death as well, 
exactly through her significant role in funeral rites. (Holst-Warhaft 1995, 3) That is 
why, let us concentrate on ancient Greece, from VI century BC onwards, in many 
poleis including Solon’s Athens, laws forbidding excessive mourning were passed. 
Many of these laws were very severe on female role and behaviour during funerals, 
especially on female lament.3  
Lamenting, therefore, is not simply a female answer to death: it emerges 
from whole community’s relation towards death, and further towards life. Greek 
tragedians understood it very well, using tradition in which women speak spoke di-
rectly to the dead, “raise them from their graves” and incite them to interact with 
those alive. Of course that lament is intertwined with tragedy, the art preoccupied 
with death: bloodshed, slaughter, sacrifice, vengeance… Gail Holst-Warhaft argues 
                                                        
2 In many regions familiar with performing laments, in some occasions professional mourners 
were hired; for some compensation they would lament in public and certainly with a trained skill.  
3 That is why so many women in mourning had to deal with, shall we say, Antigone’s opponent. 
This suppressing of female voice in classical Greece had an influence on creating and shaping two 
genres: funeral oration and tragedy. These genres, developed in “male” Greek society, show up to 
a point male perspective of female mourning, conflict between male and female intercourse with 
death and the dead, and a gap between private and public funeral. With these topics is especially 
occupied Nicole Loraux (Loraux 1984), as well as Gail Holst-Warhaft (Holst-Warhaft 1995, 98–
171) and Lada Stevanović (Stevanović 2009, 141–187). 
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that tragedy is at least partly adaptation of traditionally female art of lamenting and 
that we can sense it in language, in traces of music and dance, in the deeply ritual 
(Holst-Warhaft 1995, 11). Elements of lament form an ineradicable substratum in-
side of another, urban, male art. Accordingly, in researching and attempting to un-
derstand the ancient Greek culture in which the mourning of dead had fundamental 
importance for community, lament and tragedy are inseparable and complementary 
phenomena.  
Lamenting practice of women is by all means closely connected with their 
traditional power in the context of funeral rites. However, lamenting is an act of 
creating, a craft, and an art. (Therefore, fading of this tradition is fading of an art.) 
If art emerges when we cannot rationally express what we feel, if art is the scream 
of life and if pain (or another emotion) is the essence of art… than lament is art par 
excellence. Lamentresses are folk poets, composers and singers, as well as actors, 
scenic performers. Painful art of lament is female art, gender-specific. But not every 
woman could be lamenter: it is necessary to possess certain verbal and musical 
skills, to know how to combine them in order to shape one self’s (or others’) pain 
into a work of art. She uses stock of textual and musical formulae established by 
tradition, and shapes inexpressible feelings into thoughts, ideas, comprehensible 
and tangible; she is a crafts(wo)man, creator, performer, folk poet, artist. Some per-
formances surprise us with vigorous, intensive and beautiful expression; with poig-
nant metaphor and subtle choice of words; with melody intoxicating in spite of its 
monotony, repetitive rhythm and unexpected changes. Sometimes, simply the body 
position of a woman while lamenting speaks for itself; sob, groan, moan, whimper, 
sigh, pause, speech through tears, frailty of body and shiver of voice, the effect of 
diphonic/polyphonic structure of lamenting in duet/group – these are all elements 
that an actor utilizes on stage. Now, the close relation of lament and (classical 
Greek) tragedy becomes more explicable, more clear and natural. This genre of la-
mentation is characterized by multiple fluidity: it is a form between speech and 
song, it joins traditionally fixed formulae and individual skillfulness; process of 
composing flows analogously with process of (public, scenic) performing. It oscil-
lates between spontaneous expressing one’s psychic pain on one side and carefully 
deliberated poetic fabric worth admiring on the other. It unites rushes of different 
feelings that interchange.  
The lament ambiguously carries in itself constructive and (self-)destructive 
power. With previously reviewed creative-artistic aspect another one corresponds – 
the therapeutic aspect, but let us turn attention to the dark side first. The lamenter, 
being in direct contact with death through the act of lamenting, is some kind of a 
medium like witch or shaman, considers Angela Partridge. Based on this theory, a 
person who laments deceased is in a transitional phase: during limitary stage, which 
means during her lament, she is being isolated from her society (Partridge 1980, 
25–37). In this transitional phase of “conversation” with the dead, a lamenter self-
mutilates: pulling the hair out, scratching her face, beating her chest – these are all 
common characteristics in many culture where lament was practiced. This kind of 
scene makes a strong impression on an observer and underlines this feature of a 
woman that dirges as a medium between the living and the dead: she is perceived as 
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unbalanced due to the pain, even crazy and dangerous towards herself and others. 
Ambiguously and paradoxically, in spite of connecting lament with insanity, lament 
is understood (especially by women who themselves lament) not only as an uncon-
trolled emotional outburst, but also as a device that helps channeling extremely dif-
ficult emotions. Directing these emotions to a vent that lament represents, one is ac-
tually avoiding madness and (self-)destructiveness. This cathartic, constructive, the-
rapeutic potential of lament is very important and it is close to the liminal aspect of 
a lamenter as a demarcation mark/bridge from the world of the living to the world 
of the dead and vice versa. All the women I spoke with agree on the claim that la-
menting is an inner need, socially more acceptable and healthier (both for a be-
reaved woman and for all gathered) than uncontrolled crying, shrieking and sob-
bing. Therefore, the lament is structured, articulated, emotionally formulated an-
swer to death. As Lada Stevanović notices, the lament functions on psychological 
level, by means of direct confrontation with loss (during a ritual practice that is, as 
well as a whole ritual, time-limited), and on communicational level, by means of 
sharing one’s grief with others (Stevanović 2009, 150–151). Women even encour-
age one another to – instead of just crying – lament: to share their story and pain, to 
let others (the living, the present, and also the dead, mentioned) participate in it. 
Through this sharing, women gradually calm down, wounds begin to heal, and 
something that started as impulsive, unrestrained cry ends up as a structured la-
ment… at times remembered, memorized, written down or recorded. Therapeutic 
aspect refers not only to a performer, but also to the family of the deceased and 
wider to the whole group of people that came to say goodbye. Also, it is comforting 
for the family of the deceased to know that their beloved one has gone with a proper 
send-off: in numerous cultures it was considered a great misfortune to go to the Un-
derworld “without being cried over”.  
What is it that brings consolation to the family of a late man, to his kin and 
wider to a whole community? A deceased is hence properly sent-off via lament, but 
also not forgotten. Namely, by his/her death the usual course of private and social 
life is interrupted and the restoration of that course is required; under restoration 
goes remembering, recalling, engraving in memory, in order to reestablish individu-
al and collective sense of the permanent and ever-lasting, that are indisputably es-
sential to the Man and to the mankind. How do women lamenters keep save their 
dead from oblivion? By praising physical and psychical distinctions of deceased, by 
letting some specific life circumstances of deceased be known to everyone, and de-
liberately by massing proper names. Firstly, apart from the deceased’s name, those 
are proper names of the living ones that are in mourning, and those of previously 
deceased, those who will welcome the new-comer (close relatives and friends, and 
if the lamenter doesn’t belong to the same family, she will mention and “say hello” 
to her own family members that had passed away). Further, those are geographical 
names, characteristic of the one that has died and of his community: not only the 
names of the place where he was born, raised and where he died, but also the name 
of a mountain, a river, of a path that he used to walk along or а tree that he liked to 
rest under. Consequently, a very detailed and unique social and topographic map is 
being created; a map due to which this elusive, evanescent, treacherous existence of 
the deceased is put in frames of concrete surrounding of the living ones (Holst-
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Warhaft 1995, 36). Besides, by using and repeating proper names a woman-creator 
transforms general conventional formulaic expressions into something personal, 
distinct, unique and inimitable.  
Let us turn for a moment to that dark side. Death of someone beloved, as 
we know, provokes a complex of emotions in which, apart from sorrow, anger pre-
vails. Death is caused by something or someone (in the other case, anger is more 
transparent) and death itself causes tears, bitterness, rage… a desire for vengeance, 
possible or not. The cause of death is not always obvious, but it seems that there is 
always a need for a concrete blame. If death appeared after a disease or some mis-
fortune, God or Fate could be blamed as a cause. If death was caused by a human 
being (indirectly or even directly), then the funeral dirge mentions this person, 
without fail and exception, cursing4 him and often encouraging present male rela-
tives to take revenge. Giving vent to a spectrum of fierce emotions, laments can 
quickly and easily transform from sorrowful to vengeful songs, songs that call for 
vengeance or even describe already preformed one. Accordingly, in the same narra-
tive sorrow and anger, pain of loss and call for revenge often interchange and in-
tertwine, and distinct limit between these feelings fades away. This vengeful aspect 
in not so distant past was characteristic of those areas (Greece, Albania, Sicilia, 
Montenegro, Herzegovina…) in which a horrific tradition of vendetta was alive for 
a long time. That is where we meet another contradiction, suggests Holst-Warhaft 
(Holst-Warhaft 1995, 73–4), which contains the mentioned destructive and thera-
peutic potentials of lamenting. The lament that calls for revenge unquestionably ex-
ternalizes pain which is to be transformed into rage and reciprocal violence; it de-
nies any authority that directly caused the end of life (a state or a sovereign that sent 
a deceased to the army, or even God that took someone’s life). On the other hand, 
building the pain into a mourning song is already letting out one’s pain, externaliz-
ing one’s sufferings, releasing from them, organizing emotional impressions, and 
controlling them. Through a lament, the pain is being shared, and its centre of gravi-
ty shifts from individual to collective; furthermore, stigmatizing the one that caused 
death shifts focus from pain of loss to rage directed to the culprit; the pain passes 
away, scatters, withdrawing in front of another feeling. In both cases the intimate, 
private suffering breaks out from one single soul to public, to community, and it 
finds solace either in shedding tears with those who empathize, or in focusing on 
the culprit.  
Ancient Greek Tradition: Lament as a Part of Ritual 
As Erwin Rhode says, “the first obligation of the living concerning the 
dead is to bury the body in an accustomed way” (Rhode 1991, 136). Funeral rites 
and lamentation in its frame were “privileges of the dead”. Namely, the lament as a 
part of the ancient Greek ritual wasn’t just a spontaneous outpouring of grief (al-
though there had to be some spontaneity, since it was all about one of the basic feel-
                                                        
4 “Curse is, after all, primarily “weapon” of those deprived and weak… Hence it is a common be-
lief that “God hears” curse of widows, orphans and weak, caused by injustice.” Đapović 2009, 15. 
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ings and events for a human), but a significant and carefully deliberate element of 
funeral ritual.  
As soon as the process of soul leaving the body (ψυχορραγεῖν) was fi-
nished, the body was being prepared for a wake, a disposition of the corpse 
(πρόθεσις).5 The closest relative would close eyes and mouth of the deceased, and 
female relatives would bath and dress his the body, adorning it with leaves and gar-
lands of herbs that were believed to have apotropaic powers, casting evil spirits 
away; at the doors a ball with water taken from outside the house was held for ritual 
cleansing of everything that came into contact with death – especially women and 
house objects. After the wake (its duration varied, but it was stabilized from the 
classical period), usually on the third day, the burial with funeral procession took 
place (ἐκφορά). On certain dates offerings were made on grave (ἐναγίσματα), al-
ways followed by a prayer: firstly a lock of hair (as pars pro toto, instead of a hu-
man sacrifice), then wine, oil, milk and honey libations; scents, spices, first fruits, 
meat of an animal slaughtered right there on the grave, so that blood dripped direct-
ly to the ground and to the dead; apart from drink and food, also pipes, lyre, candles 
and lamps. Namely, these offerings had two relevant and mutually connected as-
pects: one was the need to satisfy the dead by the offerings, so that they wouldn’t 
become aggressive for not having been respected, thus harming the living; another 
is was the need to offer a retribution (in fruits, grains, flowers and blood as well) to 
the earth, that gives life and takes it back, thus providing universal fertility. With 
necessary ritual cleaning, eventually the ritual meal followed (καθέδρα, 
περίδειπνον) that was shared by the closest relatives at the hearth. We possess de-
tailed knowledge on funeral rites in ancient Greece thanks to the painted Attic and 
Athenian pottery. (Rhode 1991, 136–143; Alexiou 2002, 4–15; Burkert 2007, 67–
76, Stevanović 2009, 91–114). 
The lament began during the wake (πρόθεσις); Rhode even says that the 
meaning of the wake, the very aim of it was to ensure the place and time for lament-
ing (Rhode 1991, 138). Around the bier stood female cousins with the main mourn-
er (mother, wife, sister or daughter) in front, who would embrace the dead man’s 
head with her both hands; other female cousins would put their right hands over the 
corpse, often self-mutilating themselves (chest-beating and pulling the loosened 
hair was usual). Other women, non-relatives (possibly professional mourners) were 
sometimes grouped on the other side. The lament was followed by dirge, wail and 
sound of a pipe (αὐλός), so the scene had to resemble a sort of dance. During the 
funeral procession (ἐκφορά), the next stage of the ritual, mourning didn’t imply a 
chanted lament – it rather consisted of less articulated form of wailing and crying. 
Offerings on the grave (ἐναγίσματα) were not made in silence, but in dirge. A 
woman would come closer to the grave (followed by a man on horse or next to it); 
she would hold out her offerings and she would start her lament, standing or kneel-
ing, stretching out her right hand and pulling her hair (loosened and revealed during 
                                                        
5 In earlier, archaic period this part of ritual was public and took place outdoors; after restrictive 
laws of VI and V century BC a wake took place inside at home or in yard. 
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the lamentation). Compared to the previous public lamentation during the wake, 
lamenting on the grave was more intimate and a more family part of the ritual – the 
lament on the grave was more intensive and more passionate not only for the reason 
of pure piety and grief, but also because of its deeply ritual nature, believes Alexiou 
(Alexiou 2002, 8). In order to make offerings successful and spirit of a deceased 
satisfied, he or she has to be cried over with passionate expressions of pain, with 
cries and gestures.6 Again it should be kept in mind that restrictive laws (Solon’s in 
Athens and other laws of VI and V century BC) manifoldly succeeded in limiting 
the existing pompousness and excessiveness referred to the cult of the dead. That is 
why only the closest female relatives had the right to participate (a rule that didn’t 
pass for male relatives), strong expressions of pain were supressed (like face-
scratching, head- and chest-beating), as well as expansion of lament to other, 
formerly deceased, to luxurious processions etc. (Alexiou 2002, 4–15; Stevanović 
2009, 91–114; Rode 1991, 136–143) Legislation was hence oriented against female 
voice and against the voice of her pain; suffocating her voice in the single 
opportunity in which it could have been listened to, in the only expanse where it 
could be heard, at the place that traditionally belongs to her; polis – state of the men 
– was removing the woman from public space.  
Terminology: γόος and θρῆνος 
Let us cast a glance at the terminology.7 Two terms designate ancient Greek 
lament – γόος and θρῆνος. The term γόος primarily denotes the kind of lament that 
is performed by a woman from the closest family and it is rather an improvisation 
inspired by pain of loss; it was more personal, intimate, spontaneous, more spoken 
than sung, and it tended to develop into a narrative rather than into a musical form. 
On the other hand, the other kind of lament was identified with the term θρῆνος: the 
one that was sung by non-relatives, professional mourners paid or forced female 
strangers; this lament was prepared and deliberately touching, composed with musi-
cal accompaniment, so the musical element in it was dominant. Induced distinction 
relates to the pre-classical period and it lessened with time, so that in classical pe-
riod and onwards the terms γόος and θρῆνος were mostly equally used as syn-
                                                        
6 Lada Stevanović notices that even today, among atheists and people completely removed from 
traditional rituals and beliefs, there is a sort of respect, awe and reverence towards the dead and 
related to this a custom of never speaking ill about deceased. She considers this custom a residue 
of former fear from the dead, and further an idea about reciprocal benevolence (if we speak well 
about the dead, they will be inclined to us) (Stevanović 2009, 56). In that case, do ut des principle 
is still valid in a way.  
7 On reach Serbian terminology for lament and woman that laments see RKT 1985 under 
tužbalica and narikača, as well as Popović 2007 under tužbalica. In this paper I didn’t study Ser-
bian lament and funeral rites; while writing the paper I certainly used precious and inspiring lite-
rature on it and gathered laments (Šaulić 1929; Karadžić 1957, 144–197; Nenadović 1997, 117–
132; Đurić 1940, Ljubiša 1988, 174–185; Zečević 2008, 381–397; RKT 1985, under 
tužbalica/lament, narikača/lamenter) as well as material that I recorded myself in Montenegro 
(the laments and interviews with lamenters). 
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onyms. But this old distinction points out to the origin of lamenting in antiphonal 
singing of two groups of women and to the dichotomy relatives: non-relatives or 
female kin: female strangers. Two groups lamented in alternation and in strophes 
(one woman could sing a strophe as a soloist), each strophe was followed by a re-
frain sung in unison by all the lamenters.  
Κομμός, Tragic Lament 
Precisely these ancient elements – antiphonal character, dialogue form and 
role of soloist, as well as primarily different forms of wailing – tragedy will revive8, 
emphasize and develop in a specific part of drama called κομμός. Κομμός originally 
defines wailing followed by wild gestures and it is connected with Asiatic ecstasy 
and exaggeration. It was thus a very dramatic kind of ritual lament and its literary 
survival and adaptation is κομμός in tragedy, where a choir and actor(s) lament in a 
form of dialogue. Reviewing quantitative parts of tragedy, Aristotle says on com-
mos: 
κομμὸς δὲ θρῆνος κοινὸς χοροῦ  
καὶ ἀπὸ σκηνῆς. 
A commos is a song of lament shared 
by the chorus and the actors on the 
stage. 9 
Alexiou thinks (Alexiou 2002, 12–14, 102–103) that commos could have 
developed as a dramatic form of ritual antiphonal lament in which a group of fe-
male non-relatives sings in a choir on the one side, and one woman, a closest rela-
tive, laments solo in a narrative on the other. Although tragedy belongs to literary 
tradition, it can be considered a reliable source for ancient Greek every-day ritual 
practice; the same way commos in tragedy is taken as a credible source for lament-
ing in every-day life in ancient Greece.10 Accordingly, the commos is considered as 
ritual and not strictly literary lament.  
Previously examined aspect of lament, its therapeutic potential, is men-
tioned by many characters of tragedy. They consider tears, wails and words directed 
to the deceased as joyful service, enjoyment, music, song precious and indispensa-
ble. Orestes in Aeschylus’ tragedy Libation Bearers names lamentation 
joyous service: 
                                                        
8 In Homer this, otherwise very important antiphonal element is obscure, while refrain is reduced 
and rather formal. In archaic period lyric poets used and developed especially θρῆνος at the ex-
pense of soloist and dialogue.  
9 Aristotle, Poetics, 1452b. Greek text Aristotle 1996, translation in English Aristotle 1932. 
10 Arguments on this attitude see Loraux 1998 and 1987. 




χάριτες δ᾽ ὁμοίως  
κέκληνται γόος εὐκλεὴς 
προσθοδόμοις Ἀτρείδαις. 
Orestes 
Yet a lament in honor of the Atreidae 
who once possessed our house is none 
the less a joyous service.11 
In Euripides’ drama Electra this heroine encourages herself to lament and incites 
her tears finding enjoyment, ἡδονή in them: 
Ἠλέκτρα 
ἴθι τὸν αὐτὸν ἔγειρε γόον, 
ἄναγε πολύδακρυν ἁδονάν. 
Electra 
Come, waken the same lament, take up 
the enjoyment of long weeping.12 
For choir in Euripides’ Trojan Women, lamenting is a sweet relief for those who 
suffer: 
Χορός 
ὡς ἡδὺ δάκρυα τοῖς κακῶς πεπραγόσι 
θρήνων τ᾽ ὀδυρμοὶ μοῦσά θ᾽ ἣ λύπας 
ἔχει. 
Chorus Leader 
What sweet relief to sufferers it is to 
weep, to 
mourn, lament, and chant the dirge that 
tells of grief!13 
The heroine of the same play, Trojan queen Hecuba pleads for lamenting which will 
ease her pain, even that which is somatic; in her manifold maternal grief and 
inconceivable misfortune, she calls lament μοῦσα – thus she calls it a song and 
music for those wretched like her:  
Ἑκάβη 
οἴμοι κεφαλῆς, οἴμοι κροτάφων 
πλευρῶν θ᾽, ὥς μοι πόθος εἱλίξαι 
καὶ διαδοῦναι νῶτον ἄκανθάν τ᾽ 
εἰς ἀμφοτέρους τοίχους, μελέων 
ἐπὶ τοὺς αἰεὶ δακρύων ἐλέγους. 
μοῦσα δὲ χαὕτη τοῖς δυστήνοις 
ἄτας κελαδεῖν ἀχορεύτους. 
Hecuba  
O my head, my temples, my side!  
How I long to turn over,  
and lie now on this, now on that,  
to rest my back and spine, 
while ceaselessly my tearful wail as-
cends.  
For even this is music to the wretched, 
to chant their cheerless dirge of sor-
row.14 
                                                        
11 Aeschylus, Libation Bearers, 320–322. Greek text and translation in English Aeschylus 1926. 
12 Euripides, Electra, 125–126. Greek text Euripides 1913a, translation in English 
Euripides1938a. 
13 Euripides, The Trojan Women, 608–609. Greek text Euripides 1913b, translation in English Eu-
ripides 1891. 
14 Ibidem, 115–121. Greek text Euripides 1913b, translation in English Euripides 1891. 
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With its grace and poignancy, the beginning of the lament in Euripides’ 
Helen imposes itself. In this lament, choir calls for a nightingale to come and help 
in lamenting: nightingale’s sophisticated singing, gentle voice and painful sound 
creates a beautiful lament. This singer above singers that dwells the temple of the 
Muses (patronesses of arts) is excellent in creating and performing lament – a song 
that sooths sores and pleases the soul, but also a song that is a skill and an art. Crea-
tive and therapeutic aspects of lament always complement each other: 
Χορός 
σὲ τὰν ἐναύλοις ὑπὸ δενδροκόμοις 
μουσεῖα καὶ θάκους ἐνί- 
ζουσαν ἀναβοάσω, 
σὲ τὰν ἀοιδοτάταν ὄρνιθα μελῳδὸν 
ἀηδόνα δακρυόεσσαν, 
ἔλθ᾽ ὦ διὰ ξουθᾶν 
γενύων ἐλελιζομένα 
θρήνων ἐμοὶ ξυνεργός. 
Chorus 
Let me call on you, 
beneath leafy haunts,  
sitting in your place of song, 
you, the most sweetly singing bird,  
tearful nightingale, oh, come,  
trilling through your tawny throat, 
to aid me in my lament.15 
Conclusion 
Preserving archaic elements of ritual lament, Greek tragedy gives extreme-
ly precious and reliable testimonies about ancient funeral rites and about the way 
ancient Greeks used to deal with their beloved’s death. It says a lot on the role of 
woman in funeral ritual, on the power that traditionally belonged to her and was 
controlled by laws of many poleis. Lament is, even if it calls for revenge, a struc-
tured answer to death, an answer of a community, and furthermore an attitude of the 
same community towards life. This building of suffering into a song eases sores of 
the woman that laments, of a bereaved family, and wider of a whole community. 
Lamenting has different aspects, among them creative-therapeutic as a very impor-
tant and interesting one. This art offers solace, it shapes the pain.  
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Кинези баптисти: 
пример двоструке мањине у Србији данас 
Масовније досељавање Кинеза у Србију везано је за 
деведесете године 20. века. Кинези у Србији представљају 
прву генерацију миграната, која је дошла из економских 
разлога. У раду се посматра улога њиховог верског 
идентитета у повезивању једног дела групе која практикује 
баптистичко хришћанство. Хришћани баптисти 
представљају верску мањину како у Кини тако и у Србији. 
Дакле, припадници ове групе представљају двоструку 
мањину: како у земљи пријема (верску и етничку), тако и у 
односу на већинску верску оријентацију својих 
сународника. Посматра се улога религијског фактора у 
животу заједнице, те повезивање њених чланова.  
Кинези у Србији представљају прву генерацију миграната, која долази 
из економских разлога. Међутим, мали број радова посвећен је истраживању 
кинеске популације у Србији. Разлози су затвореност ове заједнице и језичка 
баријера. Овај рад је настао захваљујући предусретљивости и отворености 
чланова кинеске баптистичке цркве, а на основу сопствених теренских 
истраживања, обављених уз помоћ интервјуа и посматрањем богослужења у 
кинеској баптистичкој цркви, у београдском насељу Ледине, на сурчинском 
путу, током фебруара и марта 2011. године.1 Захваљујем се свим члановима 
ове заједнице на сарадњи током истраживања, а посебно господи Чан Ишану 
и Ч Ћеу. Велико хвала господину пастору прве београдске баптистичке цркве 
– Данету Видовићу, преко кога сам сазнала за кинеску баптистичку цркву и 
који ми је помогао да успоставим контакт са њеним члановима, а коме сам 
захвална и за корисне сугестије приликом писања рада. Захваљујући његовој 
                                                        
1 Рад представља резултат рада на пројекту број 177027: Мултиетницитет, 
мултукултурализам, миграције – савремени процеси, који финансира Министарство 
просвете и науке Републике Србије.  
 
Кључне речи:  
Кинези у Србији, 
баптисти, 
мигранти, мањине 
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препоруци, интервјуисала сам најпре чланове заједнице Чан Ишана и Ч Ћеа, а 
затим – уз њихову помоћ – још две особе женског пола и једну особу мушког 
пола, које су желеле да остану анонимне. Интервјуи су вођени на српском и 
енглеском језику, понекад отежано због језичке баријере, али са доста добре 
воље.  
Припадници кинеске баптистичке цркве у Србији чине верску 
мањину, како у односу на већину својих сународника тако и у земљи пријема, 
јер баптисти у Србији представљају малу верску заједницу. Дакле, популација 
обухваћена овим истраживањем представља двоструку мањину у земљи 
пријема (верску и етничку), као и мањину у односу на већинску верску 
оријентацију својих сународника у матици. 
Знање Срба о Кинезима углавном постоји на нивоу медијске 
информисаности и на основу контакта са представницима кинеске заједнице у 
Србији, а испољава се на нивоу етничких хетеростереотипа (Благојевић 2009: 
60). У овом раду покушала сам да укажем на функцију религијског фактора у 
окупљању миграната прве генерације, који се по пореклу, култури и језику 
веома разликују од становништва у земљи пријема.  
Религија у Кини 
Најстарији археолошки и писани извори о религији у Кини односе се 
на други миленијум пре нове ере, односно на период Шанске (Инске) 
династије. Из тог периода је откривено преко 100.000 костију по којима се 
гатало, а откривени су и трагови тотемских веровања (Vlahović 1973, 73–74). 
За Кину су карактеристичне четири религије (или четири филозофска 
система): народна кинеска религија, конфучијанизам, таоизам и будизам 
(Krim 1990, 713). Култ предака је главни део кинеских религиозних веровања 
и обреда (Krim 1990, 375). Конфучијанизам је систем филозофске, етичке и 
верске мисли, настао у Кини на основама учења Конфучија и његових 
следбеника (Krim 1990, 381). Таоизам је скуп организованих верских покрета 
који обожавају Тао („Пут“) и његове еманације, и баве се магијском, 
физичком, алхемијском и медитативном праксом, чији је циљ постизање 
бесмртности (Krim 1990, 713). За разлику од конфучијанства и таоизма, који 
су настали и развијали се на кинеском тлу, будизам је дошао са стране, али је 
већ у 5. веку постао равноправан. Конфучијанство, таоизам и будизам нашли 
су своје место у широким народним масама. Кинези су подједнако одржавали 
обреде из сва три система, бирајући култове који им у датом моменту највише 
одговарају (Vlahović 1973, 77). Кинеска народна религија представља амалгам 
састављен од различитих елемената (обожавања предака, култови плодности, 
веровања у духове, гатање, итд.), који су се стопили са будистичким 
представама о карми и чистилишту и таоистичким врачањем и методама 
ритуалне обнове (Krim 1990, 375). 
 Хришћанство у Кини није тако древно као што су таоизам, будизам и 
етички и филозофски систем конфучијанизам. Оно постоји у Кини од 7. века, 
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а посебно је током протеклих двеста година оставило приметан траг у 
кинеском друштву (Ткач 2008). Протестантизам се појавио у Кини почетком 
19. века. Већ средином 19. века било је 30 различитих протестантских 
заједница, међу којима је било и баптиста (Spence 1991, 206). Током 
Боксерског устанка 1900. године, Кинези – припадници Хан националности 
имали су за циљ да протерају из Кине све Европљане, Јапанаце и остале 
странце. Сви хришћани су били на мети побуњеника који су нападали стране 
амбасаде, рушили цркве које су Европљани градили и убили неколико 
стотина странаца. Хришћанима Кинезима оставили су могућност избора: да се 
одрекну Христа или да умру (Benton 1971, 587). Репресиван став према 
хришћанству може се пратити током целог 20. века, а посебно од 1949. 
године, са доласком комунистичке партије на власт, и затим у периоду 
културне револуције (1967–1978). Политички фактори су утицали да се страни 
хришћански мисионари посматрају као шпијуни у служби империјализма. 
Међутим, упркос свим проблемима, данас у Кини има хришћана 
протестаната, римокатолика и православних. Они представљају мањинске 
верске заједнице у порасту (Benton 1991, 570; Ткач 2008). 
Кинези у Србији 
Масовније досељавање Кинеза у Србију везано је за деведесете године 
20. века. За сада не постоји званичан податак о броју Кинеза у Србији. На 
основу пописа становништва из 2002. године, у Србији борави 384 Кинеза, а 
од тога 223 у Београду (Попис 2003, 23). У медијима наилазимо на веома 
слободне процене о броју Кинеза у Србији, које достижу чак 100.000. Србија 
је у почетку представљала место транзиције за Кинезе који желе да стигну до 
европских и других земаља (Благојевић 2009, 48).  
Највише Кинеза живи на Новом Београду, у близини тржног центра у 
Блоку 70. У осталим деловима Београда постоје појединачне продавнице чији 
су власници Кинези. У Србији се Кинези баве претежно трговином, 
угоститељством, алтернативном медицином и земљорадњом (Đorđević 2006, 
117). Медијска слика кинеске заједнице у Србији представља нешто што се 
може подвести под појам урбаних легенди. Ту спадају разне приче о њиховом 
броју, исхрани, неумирању, фиктивним браковима, и слично (Благојевић 2009, 
48). 
Једна од тема новинских чланака је тзв. „посрбљивање“ Кинеза. Ради 
се о феномену да Кинези својој деци рођеној у Београду дају уобичајена 
српска имена (Милош, Драган, Марко, Јелена, Никола, и слична). Кинеска 
деца која похађају српске школе имају тешкоће у учењу српског језика и 
савладавању школског градива. Постоји мишљење да припадници кинеске 
заједнице својој деци дају српска имена и да децу дају на чување месном 
становништву у тежњи да се интегришу у српско друштво (Đorđević 2006, 
119). Током истраживања, од својих испитаника добила сам податак да 
Кинези свуда у дијаспори својој деци – поред имена за јавност – дају и 
кинеско име за приватну употребу. Баптисти не мењају имена на крштењу, па 
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тако и кинези баптисти на крштењу задржавају своје кинеско име. Српска 
имена која користе, представљају за њих надимке који им омогућавају 
успостављање лакше комуникације са Србима. Тако Ч Ће има српски надимак 
Чичак, Чан Ишан је Јосиф, Сјен је Никола, и сл. Према пастору Данету 
Видовићу, крштење код баптиста представља духовни чин који јавно 
потврђује оно што се у човековом срцу десило између њега и Бога. То је 
материјализација невидљивог догађаја духовне промене, тј. озваничење 
духовног препорода.  
Баптистичка црква у којој су чланови искључиво Кинези, која има 
службе на кинеском језику и у којој се певају традиционалне кинеске 
мелодије, јесте пример супротстављености културној интеграцији у српско 
друштво.  
Хришћанска баптистичка црква у Србији 
Баптистичка хришћанска црква представља огранак протестантизма. 
Протестантизам, са римокатолицизмом и православљем, чини једну од три 
основне гране хришћанства. Протестантске цркве имају корене у реформацији 
римокатоличке цркве у Европи 16. века. Протестантизам обухвата широк 
распон теолошких и социјалних перспектива и видова организације. Мартин 
Лутер (1483–1546) је 1517. године формулисао 95 теза против римокатоличке 
теологије и праксе индулгенција. На Сабору одржаном у Аугсбургу 1530. 
године представио је основна учења реформације: 1) ауторитет Библије (sola 
scriptura), 2) оправдање вером (sola fidei), 3) Божија спасоносна милост (sola 
gratia). Тиме је отворен пут великом реформаторском покрету у целој Европи. 
Реформација је узела три главна правца: 1) лутеранство (у Немачкој, 
Скандинавији и централној Европи), 2) калвинизам (у Швајцарској, 
Француској, Холандији и Шкотској), 3) англиканство (у Енглеској) (Krim 
1990, 463).  
 Реформација је охрабрила формирање независних неконформисти-
чких група, јер није постојала јединствена структура ни на равни вере ни на 
плану црквене организације. Те групе су се затим одвајале од недавно 
основаних протестантских цркава. Тако су се у следећим деценијама и 
вековима формирали пуритански покрет, конгрегационистички покрет (у 
Енглеској), анабаптисти и баптисти (у Швајцарској, Немачкој, Моравској, 
Енглеској), покрет буђења, методисти и презвитеријанци (у Енглеској и 
Америци), ученици или друштво пријатеља квекери, јеванђелски и 
пентакостални покрет (Leonar 2002, 257)  
Основне идеје баптистичког покрета су следеће: ауторитет Библије и 
право на лично тумачење, крштавање само одраслих верника, раздвојеност 
цркве од државе, црквено чланство и значај локалног окупљања у вери и 
обичајима. Баптисти при обреду крштења примењују новозаветни принцип 
урањања у воду. Овај верски покрет је настао у Енглеској. Његовим 
оснивачем сматра се Џон Смит (John Smith, 1554–1612). Баптистичка црква се 
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1609. године први пут званично појавила под тим именом у Амстердаму 
(Đorđević 2008, 47). Баптисти су једна од најбројнијих протестантских и 
слободно-црквених заједница. Ангажовани су у мисионарском и хумани-
тарном раду широм света. Према статистикама, постоји преко 90 милиона 
баптиста на свим континентима. Баптистичка црква је најразвијенија у САД-у 
(Barišić 2007, 131).  
Многи баптисти се везују за значајне политичке догађаје у 17. веку. 
Били су предводници у борби за слободу савести и религиозну слободу. У том 
периоду многи од њих одлазе у Америку, где оснивају насеља и цркве. Тада се 
одваја крило баптистичке заједнице под именом Баптисти Седмог дана. Они 
за основу свог учења узимају четврту Божију заповест, а службу не врше 
првог, него седмог дана у недељи, тј. у суботу (Boisset 1985, 147) 
 Баптисти на подручју Србије, посебно у Војводини, постоје још од 19. 
века. Захваљујући мисионарима из Немачке и Мађарске, једно од првих 
крштења забележено у историјату новосадске баптистичке цркве обављено је 
1875. године на Дунаву. Састав верника је од почетка вишенационалан. У 
Краљевини СХС, баптисти су имали 810 крштених чланова (Bjelajac 2002: 
164). Савез баптиста у Југославији формиран је 1922. године у Бачком 
Петровцу. У истом месту је 1931. године основан Словачки савез баптиста и 
Удружење словачке баптистичке омладине у Југославији. Савез баптиста 
Југославије се након распада СФРЈ поделио на националне савезе. Савез 
баптистичких цркава у Србији основан је 1992. године. Овај савез је члан 
Европске баптистичке федерације и Светске баптистичке алијансе (Barišić 
2007, 131). Данас у Србији постоји неколико баптистичких заједница, посебно 
у Војводини, али и у Београду, Нишу, Лесковцу, Врњачкој Бањи, итд. Једна од 
основних карактеристика баптистичке цркве је да су заједнице верника 
самостално локално организоване. Међусобна сарадња постоји, али није 
обавезујућа (Barišić 2007, 132). По питању етничке припадности, данас у 
Србији Словаци представљају највећу групу баптиста. Међутим, у Првој 
баптистичкој цркви у Београду, етничка структура је веома разнолика; 
највише има Срба, затим Словака, Чеха, Хрвата, итд. (Barišić 2007, 133).  
Кинеска баптистичка црква у Србији 
Баптисти су започели рад у кинеској популацији у Србији пре десетак 
година, преко мисионара из Америке и Јужне Кореје. Контакт баптистичке 
кинеске мисије остварен је преко Светског баптистичког савеза (Baptist World 
Alliance, BWA). Пре него што су почели да се окупљају на богослужењима, 
контактирали су Савез баптистичких цркава у Србији, који им је помогао да 
озаконе свој рад. Кинез, пастор Џејмс Чен, њихов је први мисионар. Он је 
члан организације Центар за глобално унапређавање живота (Global Life 
Enrichment Center www.glecenter.org). То је кинеска мисијска, еванђеоска 
организација која делује међу Кинезима широм света.  
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Сада имају две цркве, и то у Панчеву и на Новом Београду, као и једну 
заједницу у Лесковцу. Локације за окупљање заједнице на богослужења 
биране су у деловима где највише Кинеза живи и ради. Дакле, у Панчеву се 
црква налази близу тзв. најлон пијаце (бувљака). На Новом Београду се 
окупљају у једној изнајмљеној кући на сурчинском путу (насеље Ледине), 
познатој по локалном називу кинеска црква (Moravek 2008, 131).  
Заједница у насељу Ледине састоји се од око четрдесет старијих особа 
и двадесет младих. По питању полне структуре нисам добила прецизан 
податак, већ само одговор да је приближно уједначен број особа оба пола. 
Неки од припадника цркве су сродници; долазе читаве породице. Међутим, то 
није правило, јер има и појединаца који долазе сами. У Панчеву је мања 
заједница, од око четрдесет редовних чланова. У Лесковцу је двадесет 
редовних чланова. Ова заједница још увек није регистрована као црква, већ се 
води као група верника. Све три заједнице имају међусобну комуникацију. 
Припадници панчевачке и лединске цркве посећују се за Божић. Осим 
верника, на службе понекад као пријатељи долазе и они који нису баптисти.  
У кинеској баптистичкој заједници у Београду, на питање о 
првобитној верској опредељености њених чланова, пре примања баптистичког 
хришћанства, нисам добила одговор. Осим тога, још увек није урађено 
истраживање вероисповести Кинеза небаптиста у Београду. То је озбиљна 
тема која заслужује посебно истраживање. 
На Лединама се на молитву окупљају три пута недељно (недељом, 
уторком и четвртком). Унутрашњост просторије у којој је служба чиста је и 
скромна, без украса. Током богослужења верници седе на столицама. Службе 
почињу у вечерњим часовима, после посла, углавном у шест или седам сати 
поподне. Главно окупљање верника је недељом увече. Тада се одржава и 
веронаука за децу. Уторком на молитву долази мањи број верника, јер је 
радни дан.  
Служба започиње поздравом након којег следи уводна молитва. Сви 
присутни певају, славећи на тај начин Бога. Певање најчешће предводи једна 
особа, која уједно свира и неки инструмент. У овој заједници, током службе 
користе синтисајзер и гитару. Понекад певање предводи мања група верника 
или хор. Певају песме из песмарица на кинеском језику. Мелодије су 
традиционално кинеске или америчке. Библија на кинеском језику представља 
основу учења. У наставку следе молитве за појединачне потребе верних, а 
затим проповед надахнута Библијом. Проповеди држе различити чланови 
заједнице, углавном они који су дуже у њој и које заједница препознаје као 
истинске вернике. Четвртак вече је термин резервисан за младе. После 
заједничке молитве, млади остају да се друже играјући различите друштвене 
игре (на пример, тајванска игра „Дува ветар“).  
По питању професионалне структуре, већина чланова ове кинеске 
баптистичке заједнице бави се трговином. Углавном раде у Тржном центру, у 
Блоку 70 на Новом Београду. Чланови заједнице који су у могућности 
издвајају један део своје месечне зараде у заједничку касу, из које се помажу 
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сународници баптисти који западну у кризу. О томе коме ће се помоћ 
доделити одлучују сви чланови заједнице путем договора.  
Један од испитаника које сам интервјуисала – Јосиф (ово име је за 
употребу у српском окружењу), живи у Србији десет година. Постао је 
баптиста у Кини, захваљујући сведочанству вере које је примио од своје 
бабе.2 Његова мајка је такође баптиста, а отац није. На питање да ли и којој 
религији припада његов отац одговорио је да његов отац верује у паре. То 
понекад доводи до блажих сукоба, јер му отац пребацује посвећеност 
баптизму. Према Јосифовим речима, већина Кинеза у Србији посвећена је 
само послу и заради.  
Верска заједница као породица – на примеру кинеске 
баптистичке цркве  
Поставља се питање: зашто један (мањи) део Кинеза у Србији бира 
припадност баптистичкој цркви? Уколико узмемо у обзир претпоставку да 
Кинези желе да се интегришу у српско друштво, требало би очекивати да се 
масовније крштавају у већинској православној цркви. Међутим, до тога не 
долази јер постоји јака језичка баријера. Православни свештеници у Србији не 
говоре кинески језик. Са друге стране, Кинези слабо говоре српски језик. 
Испитаници које сам интервјуисала похађали су курс српског језика на 
Филолошком факултету у Београду. Међутим, упркос томе, наша 
конверзација је повремено наилазила на препреке. На постављено питање: 
зашто не научите мало боље српски језик, добила сам одговор да им је знање 
које поседују довољно за посао којим се баве (трговину). Са Србима ретко 
остварују ближе, пријатељске контакте. Комуницирају једино са српским 
пословним партнерима и са газдама којима плаћају кирију.  
Кинези се друже међусобно и претежно станују у суседству, мада 
неки од њих живе и у Блоку 70. У оквиру баптистичке кинеске заједнице, 
њени чланови се окупљају не само на верској него и на националној основи. 
Они су верска мањина у друштву у коме се налазе, али и у односу на своју 
матицу. Кинези хришћанске баптистичке заједнице у Србији одржавају 
међусобне везе и сарадњу са верницима у Србији, али и у Кини, Америци, 
итд. Према пастору Данету Видовићу, сарадња са кинеском баптистичком 
црквом одвија се више у сфери богослужења. Пример су међусобна 
посећивања верника кинеске цркве и верника српске баптистичке цркве 
                                                        
2 Израз сведочанство вере, према тумачењу пастора прве београдске баптистичке цркве 
Данета Видовића, представља разговор о вери између двоје (или више) људи, верника и 
неверника, у коме верник износи своја духовна искуства, искуства о свом личном односу 
са Богом посредством читања и разумевања Светог писма, молитве (посебно услишења 
молитава), искуства покајања и обраћења (тј. духовне и моралне промене), као и свој 
поглед на свет након тог свог духовног препорода. Циљ сведочанства вере јесте – изнети 
своје властито духовно искуство са Богом. 
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(нарочито током одређених свечаних богослужења). Повремено се организују 
и заједничка богослужења, као – на пример – за Божић. Постоји међусобно 
испомагање у материјалном смислу (помоћ неком пројекту). Током разних 
облика сарадње долази и до личних пријатељстава и веза, што опет ствара 
нове облике сарадње. Тако је, на пример, једна жена Српкиња – члан 
београдске баптистичке цркве нашла посао у кинеском трговачком центру 
преко једног пословног човека из кинеске баптистичке цркве. Дакле, облици 
сарадње су разноврсни – од верских, преко пословних, до личних. 
Потребно је напоменути да у баптистичком учењу не постоји тежња 
стварања националних цркава. Међутим, у случају кинеске заједнице у 
Београду, споља посматрано, може деловати да је реч о националној цркви, 
јер постоје велика језичка и културолошка разлика у односу на окружење.  
Хришћанска кинеска баптистичка заједница представља врсту 
проширене породице за своје чланове у Србији. Њени чланови се ословљавају 
са брате и сестро, као што је то иначе случај код баптиста. Тај психолошки 
моменат припадности, осећај сигурности јесте један од битних фактора који 
утичу да се људи прикључе овој заједници. Осим тога, постоји економска 
помоћ сиромашним верницима. Ова заједница својим члановима пружа 
ослонац и сигурност.  
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The Chinese Baptists: 
an Example of a Twofold Minority in Serbia Today 
A more massive migration of Chinese to Serbia can be traced 
back to the 1990s. The Chinese in Serbia represent the first 
generation of migrants who came out of economic reasons. 
This work deals with the role of their religious identity in the 
gathering of those members of the group who practice Baptist 
Christianity. Baptist Christians are a religious minority both in 
China and Serbia. Therefore, the members of this group 
represent a double minority: both in the reception country (re-
ligious and national) and in their own country, compared to the 
religious orientation of the majority of their fellow country-
men. Apart from this, their church services are marked by cer-
tain characteristics by which they can be distinguished from 
other Baptist groups. The role of the religious factor in the 
community’s life is being viewed here, as well as the affirma-
tion and making connections between the members.  
Chinese in Serbia represent the first generation of migrants who came out 
of economic reasons. However, few works were dedicated to the research of the 
Chinese population in Serbia. The reasons for this are the tightness of this commu-
nity and the linguistic barrier. This work was completed thanks to the compliance 
and good will of the Chinese Baptist Church members and it is based on my own 
field research which I was conducting by doing interviews and observing the church 
services in the Chinese Baptist Church in Belgrade suburb Ledine on Surčin Road 
during February and March 2011.1 I thank all members of this community for their 
cooperation during this research, especially Mr. Čan Išan and Č Će. Many thanks to 
Mr. Pastor of the first Belgrade Baptist Church Dane Vidović I learnt of the Chinese 
Baptist Church from him and he also helped me to get in contact with its members 
who also gave me some useful suggestions while I was writing this work. Thanks to 
                                                        
1 This paper is the result of Project no 17027: Multiethnicity, multiculturalism, migrations – con-
temporary processes, financed by the Ministry of Education and Science of the Republic of Ser-
bia. 
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his recommendation I first interviewed Mr. Čan Išan and Č Će, the members of the 
community, and then with their help two more female persons and one male person 
who wished to stay anonymous. The interviews were in Serbian and English and 
sometimes with difficulties, but with lots of good will. 
The members of the Chinese Baptist Church in Serbia are a religious mi-
nority both in their homeland, compared to the majority of their fellow countrymen, 
and in the reception country, because the Baptists in Serbia are a small religious 
communion. Therefore, the population included in this research represents a double 
minority both in the reception country (religious and ethnic) and in their homeland 
compared to the religious orientation of the majority of their countrymen. 
Nowadays, Serbs learn about Chinese people mainly on the level of media 
information. Their knowledge is also based on contacts with members of the Chi-
nese community in Serbia and it is manifested on the level of ethnic hetero-
stereotypes (Blagojević 2009, 60). I tried to point to the function of a religious fac-
tor in the gathering of the migrants of the first generation whose ancestry, culture 
and language are very different from those of the reception country. 
Religion in China  
The oldest archeological and written sources of the religion in China refer 
to the 2nd millennium BC, i.e. to the period of the Shang (Yin) Dynasty. Over 
100,000 bones from this period were discovered with signs of performed divina-
tions. Traces of totem beliefs were found on them too (Vlahović 1973, 73–74). 
There are four characteristic religions (philosophical systems) in China: folk Chi-
nese religion, Confucianism, Taoism and Buddhism (Krim 1990, 713). The cult of 
the ancestors is the main part of Chinese religious beliefs and rites (Krim 1990, 
375). Confucianism is a system of philosophical, ethical and religious thought 
which occurred in China on the grounds of Confucius’s teachings and of his dis-
ciples (Krim 1990, 381). Taoism is a collection of organized religious movements 
which worship Tao (‘the path’) and its emanations and they deal with the magic, 
physical, alchemical and meditative practice with the goal to achieve immortality 
(Krim 1990, 713). Unlike Confucianism and Taoism which occurred and developed 
on the Chinese ground, Buddhism came from a different soil but became equal in 
5th century already. Confucianism, Taoism and Buddhism found their place in the 
masses. The Chinese equally held rites of all three systems choosing the cults which 
served them best given the circumstances (Vlahović 1973, 77). The Chinese folk re-
ligion is an amalgam which consists of different elements (worshipping ancestors, 
the fertility cults, believing in ghosts, fortune telling etc.) which merged with the 
Buddhist notions of Karma and Purgatory and Taoist divination and the methods of 
ritual restoration (Krim 1990, 375). 
 Christianity in China isn’t as ancient as Taoism, Buddhism and the ethical 
and philosophical system of Confucianism. However, it has existed in China from 
7th century and it has left a notable trace in the Chinese society in the past two hun-
dred years (Tkač 2008). Protestantism appeared in China at the beginning of 19th 
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century. In the mid 19th century there were already thirty different Protestant com-
munities, among which there were Baptists as well (Spence 1991, 206). During the 
Boxer Rebellion in 1900 the Han Chinese fought against all Europeans, Japanese 
and other foreigners with the one single aim to banish them from China. All Chris-
tians were targets of the rebels who attacked foreign embassies, demolished 
churches built by the Europeans and killed hundreds of foreigners. The Christian 
Chinese were left with two choices: to recant their faith in Christ or to die (Benton 
1971, 587). The repressive attitude towards Christianity can be traced back during 
the whole 20th century, and especially from 1949 with the coming of 
the Communist Party to power and then also in the period of the Cultural Revolu-
tion (1967–1978). Foreign Christian missionaries were treated as spies who serve 
Imperialism due to certain political factors. However, despite all problems, there are 
Christian Protestants, Roman Catholics and Orthodox people in China nowadays. 
They are minor religious communities whose number is increasing (Benton 1991: 
570; Tkač 2008). 
The Chinese in Serbia 
A more massive migration of Chinese to Serbia can be traced back to the 
1990s. So far there is no official data on the number of Chinese in Serbia. Accord-
ing to the census from 2002, 384 Chinese people inhabit Serbia and 223 of them 
live in Belgrade (Popis 2003, 23). There are some very loose calculations in the 
media concerning the number of the Chinese in Serbia which reached as many as 
100 000! In the beginning Serbia was just a transitory place for the Chinese who 
wanted to go to some European and other countries (Blagojević 2009, 48). Despite 
their large number in Serbia the Chinese do not have an official status of a national 
minority. They represent a certain kind of a hidden national minority (Sikimić 2004, 
7; Promicer 2004, 13).  
The largest number of Chinese people lives in New Belgrade near the 
shopping mall in Blok 70. There are some detached shops in other parts of Belgrade 
owned by the Chinese. The Chinese in Serbia mostly deal with trade, catering, al-
ternative medicine and agronomy. The media picture of the Chinese community in 
Serbia represents something that can be brought under the notion of urban legends. 
These include various stories about their number, nutrition, immortality, fictitious 
marriages and the like. 
One of the themes in the newspapers is the so-called ‘serbianisation’ of the 
Chinese. It is about Chinese people giving their children born in Belgrade some 
common Serbian names (Miloš, Dragan, Marko, Jelena, Nikola and the like). Chi-
nese children who attend Serbian schools have difficulties in learning Serbian lan-
guage and the curriculum. Some people think that the members of the Chinese 
community give their children Serbian names and want their children to be looked 
after by the local community because they strive to integrate into Serbian society 
(Đorđević 2006, 119). During the research I learnt from my examinees that the Chi-
nese everywhere in diasporas give their children both public names and Chinese 
names for private use. During my research I learnt that Baptist Chinese keep their 
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Chinese names at baptism. Serbian names are just nicknames which they use to 
establish easier communication with Serbs. Thus Č Će has a Serbian nickname 
Čičak, Čan Išan is Josif, Sjen is Nikola and the like. I would like to stress that 
Baptists do not usually change their names at baptism. Pastor Dane Vidović claims 
that baptism for Baptists means a spiritual act which clearly accounts for what has 
happened in a man’s heart between him and God. This is a materialisation of an 
invisible event of a spiritual change, i.e. formalization of spiritual revival. 
Most Chinese send their children to China to school them in Chinese lan-
guage. Baptist Church whose members are solely Chinese hold services in Chinese 
language and sing traditional Chinese melodies and by this they actually oppose to 
the integration into Serbian community. 
The Christian Baptist Church in Serbia 
The Baptist Christian Church is a branch of Protestantism. Protestantism, 
together with the Roman Catholic Church and the Orthodox Church, is one of the 
three fundamental branches of Christianity. The Protestant Churches have roots in 
the reformation of the Roman Catholic Church in the 16th century Europe. Protes-
tantism comprises a wide range of theological and social perspectives and types of 
organization. In 1517 Martin Luther (1483–1546) formulated 95 theses against the 
Roman Catholic theology and practice of indulgences. At the Council in Augsburg 
in 1530 he presented the basic doctrines of the Reformation: 1) the authority of the 
Bible (sola scriptura), 2) the apology by faith (sola fidei), 3) God’s beatific grace 
(sola gratia). The path was opened to the great reformation movement throughout 
Europe. The Reformation went in three directions: 1) Lutheranism (in Germany, 
Scandinavia and Central Europe), 2) Calvinism (in Switzerland, France, Holland 
and Scotland), 3) Anglicanism (in England) (Krim 1992, 463).  
The Reformation encouraged the forming of independent nonconformist 
groups since there were no unique structures either on the level of the faith or on the 
plan of the church organisation. These groups later separated from the newly 
established Protestant churches. In the following decades and centuries the Puritan 
movement was formed, as well as the Congregational movement (in England), the 
Anabaptists and Baptists (in Switzerland, Germany, Moravia, England), the 
Awakening movement, the Methodists and Presbyterians (in England and America), 
the disciples or the Religious Society of Friends Quakers, the Evangelical and 
Pentecostal movements (Leonar 2002, 257).  
The basic ideas of the Baptist movement are the authority of the Bible and 
the right to personal interpretation, the baptism of adults only, the separateness of 
the church from the government, ecclesiastic membership and the importance of the 
local gatherings in faith and customs. At baptism the Baptists apply the New Tes-
tament’s principle of immersing into water. This religious movement began in Eng-
land. John Smith is considered to be its founder (John Smith, 1554–1612). In 1609 
the Baptist Church for the first time officially appeared under this name in Amster-
dam (Đorđević 2008, 47). Baptists are one of the most numerous Protestant and free 
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ecclesiastical communities. They are engaged in missionary and humanitarian work 
all over the world. According to statistics there are over 90 million Baptists on all 
continents. The Baptist Church is developed the most in the USA (Barišić 2007, 
131).  
Many Baptists are connected with some important political events in the 
17th century. They were the pioneers of the fight for the freedom of conscience and 
religious freedom. In this period many of them went to America where they 
founded settlements and churches. The Seventh Day Baptists separated then as 
another branch of the Baptist community. For the basis of their learning they took 
the fourth God’s commandment, and they worship not on the first, but on the 
seventh day of the week, i.e. on Saturday (Boisset 1985, 147). 
 Baptists have lived in Serbia, especially in Vojvodina, since the 19th 
century. Owing to the missionaries from Germany and Hungary one of the first 
baptisms recorded in the history of the Novi Sad Baptist Church was performed in 
1875 on the Danube. The faithful have been multinational from the beginning. In 
the Kingdom of SCS Baptists had 810 baptised members (Bjelajac 2002, 164). The 
Association of Baptists in Yugoslavia was formed in 1922 in Bački Petrovac. In 
1931 at the same place the Slovak Association of Baptists and the Alliance of Slo-
vak Baptist Youth in Yugoslavia were formed. The Association of Yugoslavian 
Baptists split into national associations after the falling apart of SFRY. The Associ-
ation of Baptist Churches in Serbia was formed in 1992. This association is a mem-
ber of the European Baptist Federation and the World Baptist Alliance (Barišić 
2007, 131). Today there are several Baptist communities in Serbia, especially in 
Vojvodina, but also in Belgrade, Nis, Vrnjačka Banja etc. One of the elementary 
characteristics of the Baptist Church is that the communities of the faithful are lo-
cally independently organized. There is a mutual cooperation, but it is not obligato-
ry (Barišić 2007, 132). As for the ethnic belonging today in Serbia Slovaks make 
the largest group of Baptists. However, in the First Baptist Church in Belgrade the 
ethnic structure is various, they are mostly Serbs, then Slovaks, Czechs, Croats etc. 
(Barišić 2007, 133). 
The Chinese Baptist Church in Serbia  
Baptists started their work with the Chinese population in Serbia about ten 
years ago through the missionaries from America and South Korea. The contact of 
the Baptist Chinese mission was accomplished through the Baptist World Alliance, 
BWA. Before they started to gather at worship services they had contacted the Ser-
bian Baptist Alliance which helped them to legalize their work. The Chinese pastor 
James Chen is their first missionary. He is a member of the organization called the 
Global Improvement of Life Global Life Enrichment Center (www.glecenter.org). 
It is a Chinese missionary, evangelical organization which acts among the Chinese 
all around the world. 
Now they have two churches, one in Pančevo and one in New Belgrade and 
also a community in Leskovac. The locations for the gathering of the communities 
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to worship were chosen in those parts where most Chinese live and work. There-
fore, in Pančevo the church is near the nylon market (flea market). In New Belgrade 
they gather in a rented house on Surčin Road (suburb Ledine) known by the local 
name of the Chinese church (Moravek 2008, 131).  
The community in Ledine has about forty older and twenty young people. 
As for the sex structure I could not get any precise information on the exact number 
of either female or male members. I was only told that the numbers are approx-
imately the same. Some of the church members are relatives, whole families come, 
too. However, this is not a rule since there are single members who come alone. In 
Pančevo it is a smaller community of about forty regular members. In Leskovac 
there are twenty regular members. This community has not been registered as a 
church yet and it is noted as a group of believers. All three communities communi-
cate mutually. The members of Pančevo’s and Ledine’s church visit each other at 
Christmas. Apart from believers, sometimes friendly nonbelievers also attend the 
services.  
I could not get the answer to the question about the initial religious orienta-
tion of the members of the Chinese Baptist community in Belgrade, i.e. before they 
received Baptist Christianity. Apart from this, so far nobody has done a research on 
the denominations of the Chinese non-Baptists in Belgrade. This is an important is-
sue which deserves a special research. 
In Ledine they gather to worship three times a week (on Sunday, Tuesday 
and Thursday). The interior of the room where the services are held is clean and 
scarcely furnished, no decorations. During services believers sit on chairs. The ser-
vices start after work, mostly at six or seven o’clock in the evening. The main ga-
thering of the believers is on Sunday evenings. Then they also have religious educa-
tion for children. On Tuesdays fewer believers come because it is work day.  
The service starts with greetings followed by the initiatory prayer. All 
present sing worshipping God in this way. The singing is usually led by one person 
who also plays an instrument at the same time. In this community they play the syn-
thesizer and the guitar. Sometimes the singing is led by a smaller group of believers 
or even a choir. They sing songs from a songbook in Chinese. Melodies are tradi-
tionally Chinese or American. The Bible in Chinese is the basis of learning. Further 
on there are prayers for the individual needs of believers, and then a sermon in-
spired by the Bible. The sermons are held by different members of the community, 
mostly those who have been in it for a long time and who are recognized as true be-
lievers by others. Thursday evenings are for young people. After the communal 
prayer the young stay to spend some time with each other and play different agile 
games (for example the Thailand game “The wind is blowing”).  
As for the professional structure, most members of this Baptist community 
are in trade. They mostly work at the shopping mall in Blok 70 in New Belgrade. 
Those who can afford it give away a part of their monthly wages. They use these 
common savings to help those who get into financial crisis. 
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One of the examinees I interviewed, Josif (this name is used in the Serbian 
community), has lived in Serbia for ten years. He became a Baptist in China thanks 
to the testimony of faith which he had received from his grandmother.2 His mother 
is also a Baptist, but his father is not. When asked which denomination his father 
belongs to, if any, he answered that his father believes in money. Sometimes this 
leads to delicate disagreements because his father disapproves of his dedication to 
Baptism. According to Josif most Chinese people in Serbia are dedicated only to 
work and making money.  
A Religious Community as a Family on an Example of the Chinese 
Baptist Church 
A question arises: why did one (smaller) part of the Chinese in Serbia 
choose to belong to the Baptist Church? If we take into consideration the assump-
tion that the Chinese wish to integrate into Serbian community, one would expect 
that they would baptize in larger numbers in the major Orthodox Church. However, 
this does not happen because there is a strong language barrier. Orthodox priests in 
Serbia do not speak Chinese language. On the other hand, Chinese do not speak 
Serbian well. The examinees who I have interviewed attended the Serbian language 
course at the Faculty of Philology in Belgrade. However, despite that, our conversa-
tion was occasionally impeded. When asked why they did not learn Serbian better, 
they answered that the knowledge they had was quite enough for the job they did 
(trade). They rarely make closer, friendly contacts with Serbs. They communicate 
only with Serbian business partners and with landlords to whom they pay the rent. 
From all this we can conclude that the Chinese in Serbia are more interested in eco-
nomic than in social and cultural integration.  
The Chinese stick together and mostly they live in the neighborhood, 
though some of them live in Blok 70, too. Within the Baptist Chinese community 
its members gather not only on the religious but also on the national basis. They are 
a religious minority both in the society they live in and their homeland. The Chinese 
from the Christian Baptist community in Serbia keep in touch with each other, but 
also with other believers in Serbia, China, America, etc. According to pastor Dane 
Vidović, cooperation with the Chinese Baptist Church happens mostly in the sphere 
of the church services. The examples of this are the visits of the believers of the 
Chinese church to the Serbian Baptist Church and vice versa (especially during cer-
tain solemn church services). Sometimes they worship together, at Christmas for 
                                                        
2 According to the pastor of the first Belgrade Baptist church Dane Vidović, the phrase testimony 
of faith is a discourse on faith between two (or more) people, believers and nonbelievers in which 
the believers talks about their own spiritual experience, the experience of their personal relation-
ship with God through reading and comprehending the Holy Bible, prayer (especially the granting 
of prayers), repentance and converting (i.e. spiritual and moral change), and about their own 
world view after this spiritual rebirth. The goal of the testimony of faith is to present one’s own 
spiritual experience with God. 
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example. They help each other in the material sense (help in some project). During 
these various forms of cooperation sometimes personal friendships and connections 
occur, which in turn create new forms of cooperation. Thus, for example, a Serbian 
woman – a member of Belgrade Baptist Church found a job in a Chinese shopping 
mall through a businessman from the Chinese Baptist Church. Therefore, the forms 
of cooperation differ from the religious to the business and personal ones.  
It needs to be pointed out that in the Baptist doctrine there is no tendency 
towards making national churches. However, when viewed from the outside, the 
Chinese community in Belgrade may seem as a national church because there are 
great linguistic and cultural differences compared to the vicinity.  
The Christian Chinese Baptist community in Serbia for its members means 
a kind of enlarged family. They call each other brother and sister. This psychologi-
cal moment of belonging, the sense of safety, is a relevant factor which influences 
people to join this community. Apart from this, there is economic help for the poor 
believers. This community gives its members support and safety.  
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Former East, former West:  
post-Socialist Nostalgia and Feminist Genealogies 
in Today’s Europe* 
This paper connects current studies of post-socialist nostalgia 
to the issue of feminist genealogies in the contemporary Euro-
pean context. Studies of post-socialist nostalgia can prove sig-
nificant not only for the former socialist East - to which they 
have traditionally been limited – but also for the “former 
West”, that is post-Cold War Western Europe. In the first part 
of my paper I draw a connection between feminist genealogies 
and post-socialist nostalgia in the former East, looking in par-
ticular at the phenomenon of Yugonostalgia from a gendered 
and feminist perspective, and taking my research on the 1978 
Belgrade feminist conference Drugarica Zena/Comrade Wom-
an as a point of departure. The narrative about Yugoslavia be-
ing closer to Western Europe and to Western European femin-
ist movements in the 1970s, in comparison to today’s margina-
lization of post-Yugoslav successor states, indicates that 
changes in gender regimes are deeply connected to shifts in 
ideological and geopolitical relations, including the shifting 
boundaries of Europe after 1989. In the second part of this es-
say I transpose the study of post-socialist nostalgia to the for-
mer West. When looking more closely at Western European 
countries, particularly at those who had significant communist 
parties such as Italy and France, it is clear that even in the 
West certain articulations of post-socialist nostalgia for radical 
pasts have emerged, helping us to unravel women’s and femin-
ist movements’ genealogies that have been made invisible. I 
take the case of the recent Italian movie Cosmonauta as a 
symptom of post-socialist nostalgia in the former West.  
                                                        
* I wish to thank Marijana Mitrovic for her thoughtful comments on this text, as well as Aleksan-
dra Vedernjak and Josefina Bayer for inspiring discussions on the topic of nostalgia. BAK’s cura-
torial project “Former West” was also a great source of inspiration for this paper (see 
www.formerwest.org)  




Cold War Europe 




This piece is a work-in-progress, assembling a number of scattered reflec-
tions that will hopefully serve as methodological notes for my current doctoral the-
sis. In this paper I attempt to draw connections between post-socialist nostalgia and 
feminist genealogies in the contemporary post-Cold War European context. Studies 
of post-socialist nostalgia can prove significant for the study of women’s and fe-
minist movements not only in the former socialist East - to which they have tradi-
tionally been limited – but also in the former West, that is post-Cold War Western 
Europe.1  
Born in a traditionally – and somehow formerly – “red” Italian region, 
Emilia-Romagna, and in Bologna, a city governed by the Italian Communist Party 
for almost fifty years, I experienced the gradual dismantling of the antifascist Resis-
tance myth, and the fading away of the previously hegemonic socialist culture. At 
the same time, forms of nostalgia appeared. These range from the nostalgia for the 
golden age of good public administration, replaced by today’s corruption and politi-
cal scandals, to the nostalgia for the radical student movements of the 1960s and 
1970s, who dared to challenge the local communist elite. Nonetheless, very few still 
dare to positively refer to socialism or communism. In times of economic crisis, 
lack of labour rights, extreme racism, sexism and homophobia, oppositional politics 
on the Italian institutional left are made under the banner of “democracy”, while 
coalition politics on the far left rally under the banner of “antifascism”. The label of 
“communist”, however, is still used as a widespread insult in right-wing discourses. 
Post-socialist nostalgia, i.e., nostalgia for “real existing socialism”, seems to have 
no place in the (former) West.  
Former East 
When researching on post-socialist Eastern Europe, the notion of nostalgia 
comes to the fore. Nostalgia is fundamentally ambivalent, it can be restorative or 
reflective (Boym 2000), but it often resounds with the lived experiences of many 
former socialist citizens in neo-liberal times. Nostalgic, aesthetic renderings of “real 
existing socialism” have acquired prominence in popular culture, for instance in 
nostalgic movies on the former GDR, such as Goodbye Lenin (Berdhal 2010). 
Many citizens of former socialist countries express their longing for the security 
and the prosperity experienced during the socialist era, or, we could say, nostalgia 
                                                        
1 By suggesting that the field of post-socialist nostalgia can prove significant for the study of 
women’s and feminist movements both in Eastern and in Western Europe, I do not wish to as-
sume any pre-existing category of Eastern or Western ‘women’, nor do I wish to flatten the diver-
sity of experiences between and within the former East and the former West. Rather, I take the 
specific post-Yugoslav and Italian cases as a ground for possible reflections on the presence (and 
absence) of post-socialist nostalgia, situating forms of nostalgia as expressed by different genera-
tions of urban, highly educated, politically active women (in this case the generation of second 
wave feminists in the post-Yugoslav space and the generation of Italian antifascist militants). I 
wish to thank the anonymous reviewer for commenting on this issue and for allowing me to clari-
fy it. 
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for the existence of a specific form of welfare state that has been dismantled in neo-
liberal times.  
This phenomenon has recently become an object of scholarly research, in-
ducing historian Maria Todorova to write, paraphrasing Marx, that “a specter is 
haunting the world of academia: the study of post-Communist nostalgia” (Todorova 
and Gille 2010, 1). Todorova argues that mainstream discourse treats nostalgia in 
the post-communist world as a “malady”, an anachronism, a dysfunctional attitude 
towards a “seductive” yet “deadly” ideology, according to moral philosopher Tzve-
tan Todorov. However, she warns, this condemnation – and the constant compari-
son between communism and fascism, or Nazism, rather than between capitalism 
and communism – limits our understanding of the phenomenon:  
“…it is not only the longing for security, stability, and prosperity. 
There is also the feeling of loss for a very specific form of sociability, 
and of vulgarization of the cultural life. Above all, there is a desire 
among those who have lived through communism, even when they 
have opposed it or were indifferent to its ideology, to invest their lives 
with meaning and dignity, not to be thought of, remembered, or 
bemoaned as losers or ‘slaves’”. (Todorova 2010, 7) 
In the case of the former socialist Yugoslavia, forms of Yugonostalgia or 
Titostalgia - the longing for the Yugoslav Federation and for its life-long President 
Josip Broz Tito - have broader and somehow different implications. As shown in 
the recent documentary No country of our time?2, the longing isn’t limited to social-
ist ways of life, but rather extends to the previous multi-cultural and multi-ethnic 
setting, wiped out by the wars of the 1990s. The citizens of the former Yugoslav re-
publics, in fact, did not only experience the end of socialism as an economic sys-
tem, but also “the end of the common state”, followed by “the outbreak of ethic vi-
olence” (Petrovic 2010, 63). The post-socialist era coincided with the post-
Yugoslav era, the before and after socialism with the before and after the war, even 
though the wars have affected the different republics in very different ways. In rela-
tion to the former Yugoslav context, scholars have noted that nostalgia can take the 
form of individual paralysis or collective escapism towards war responsibility and 
complicity (Volcic 2007); on the other hand, it can also draw on the memories of 
past social justice and multicultural coexistence to criticize present injustices, ethni-
cization of politics and amnesia, expressing a fundamental “wish for better times” 
(Velikonja 2008, 132–133).  
It is also frequent to discuss post-socialist nostalgia and memories in rela-
tion to changes in women’s lives before and after 1989, and in connection to the 
gendered experiences of the “transition” from socialism to its “post”. Lively discus-
sions have been recently taking place on policies towards women in the former 
East, and on the ambivalences of “state feminism” and/or “state patriarchy” (Miroiu 
                                                        
2 The movie, directed and produced by a multinational research team composed by Josefina Bay-
er, Daniela Mehler and Aleksandra Vedernjak, is based on a series of oral history interviews con-
ducted in post-Yugoslav successor states. See: http://seeindialogue.wordpress.com/ 
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et al. 2007). The experience of “real existing socialism” and its demise had similar 
effects on gender relations and feminist history in different Eastern European coun-
tries: a recent exploration in this direction is the art exhibition Gender Check: Fe-
mininity and Masculinity in the Art of Eastern Europe, the curator was Bojana Pejic 
(see Pejic et al. 2010). Another important inquiry is Sanja Ivekovic’s documentary 
Pine and fir trees – Women's memories of life during Socialism (2002).  
The issue of post-socialist nostalgia – albeit a reflective, critical one – 
seems to have an important place in feminist reflections in Eastern and South-
Eastern Europe. In some specific cases such as the post-Yugoslav one, reflective 
nostalgia also appears to have a relevant place in the genealogy of feminism itself. I 
came across forms of yugonostalgia during a number of interviews with second 
wave feminist activists from Zagreb and Belgrade on the subject of the international 
feminist conference “Comrade Woman – The Woman’s Question: a new ap-
proach?” held in Belgrade in October 1978. In the recollected memories, the confe-
rence became a landmark or a nodal point that served to structure the narration in 
terms of geopolitical and historical breaks that occurred in the (former) Yugoslav 
space3: the international conference took place before the end of the Yugoslav Fed-
eration and of socialism, before the war. For many interviewees, Yugoslavia “had 
been in Europe” in 1978, because of its policy of open borders and thanks to the 
multiple cultural exchanges with Western Europe. The conference, therefore, was 
attended by a number of important Western European feminists (Bonfiglioli 2008). 
The pre-war, socialist period is remembered as positive in comparison to 
the recent post-war one, in which the post-Yugoslav successor states haven’t yet en-
tered the European Union, except for Slovenia. Nada Ler Sofronic, sociologist from 
Sarajevo, one of the organizers of the meeting, recalled:  
“We were often stigmatized as subversive bourgeois import from the 
West (and at the same time, paradoxically, as a female branch of the 
new left), but we knew that we would not be so sharply punished, 
compared to the situation in Romania and Bulgaria for example. And, 
as I’ve said in one recent interview, Romania and Bulgaria are now in 
Europe, while we are waiting to enter... Although in 1978, I really 
think this, we were in Europe, with this democratic movement, with 
our openness to the progressive movements and ideas in the West, and 
the tradition we had in that sense...”  
This feeling of “having been in Europe” at a certain point in time interro-
gates the geographical and historical borders of contemporary European women’s 
studies, as well as feminist investigations in temporalities and non-linear time 
(Coleman 2008; Hemmings 2005). The socialist period is described as one in which 
women had good living standards, and could interact on an equal level with West-
ern women who had the curiosity to travel to Belgrade. The presence of foreign fe-
                                                        
3 “Changes which may have subsequently taken place in the narrators’ personal subjective con-
sciousness or in their socio-economic standing, may affect, if not the actual recounting of prior 
events, at least the valuation and the ‘coloring’ of the story” (Portelli 1998, 69). 
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minists in the former Yugoslavia in the post-war period, on the contrary, assumed a 
totally different significance, pointing to the unequal status of EU and non-EU citi-
zens in Europe.4  
The feeling of nostalgia is also connected to the loss of a different gender 
regime, one in which 
“the law was very friendly to women, our law, the socialist law. 
Officially, in everything there was equality with men. Anything that 
could be understood as misogyny was officially forbidden. Today I 
can read in the newspaper: We don’t want women for this job, or 
women only; we want women who are thirty and nice. It was 
completely forbidden at the time, it would be a scandal if someone 
used this language (…) We were satisfied with law. But we were not 
satisfied with patriarchy.”5  
The women I interviewed actively engaged against patriarchal structures in 
socialist times, and the law would often provide a tool to struggle against patriar-
chal discrimination in the public sphere, particularly in the labor market, although 
patriarchy and sexual violence in the private sphere persisted. Even if feminists 
challenged socialist authorities’ claim of having solved the “woman’s question” 
once and for all, socialist egalitarianism – and the transnational circulation of new 
sexual and gender models in the 1960s and 1970s – provided some possibilities for 
radical choices and models even in the private sphere. During the 1990s, instead, 
the neo-traditionalist, sexist nationalist rhetoric opposed the previous egalitarian 
discourse, and attempted to erase the memory of its emancipatory aspects.6 Post-
                                                        
4 To use the words of Sofija Trivunac, psychologist: “It has the meaning of “well, look at these 
women who are coming and they are well-off and they are well-dressed and they can travel”. 
That’s what it is. In ‘78 it was not like that, we traveled freely, we had pretty good life standards 
all things considered and you were not so surprised or shocked to see foreigners here…or women 
dressed, or women working, articulating, and expressing opinions. It wasn’t such a shock. We 
were part of Europe at that point, you know, on some level…so…now it has a different meaning. 
Especially in Serbia: 80% of people, young people, have never gone outside of the country be-
cause they are in ghetto.”  
5 Interview with feminist activist Sonja Drljevic. 
6 Belgrade curator and activist Borka Pavicevic recalls in this way the difference in the public dis-
course: “Well, I have to tell you, I don’t like such kind of interviews, but a friend of mine pressed 
me to have an interview for the newspaper Blitz [a Serbian tabloid], it is very popular. (…) But in 
that personal story I have said for example that I am not married. Of course (…) the father of my 
sons, we are living together. But then I was shocked of how many people called me today to ask 
me how I can say that I am not married. And then I started to think what’s happening (…) be-
cause for my generation it was…you were looking at Simone De Beauvoir… that was a state-
ment! I mean, why should you be [married] (…) I was shocked by this neo-conservatism, how 
comes that people ask you “HOW can you say that?!” Oh my God, I mean…but it was so many 
years…in my generation it was totally normal to live in that way, not accept the conventions, we 
didn’t even think about that!”  
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socialist reflective nostalgia thus points to a regression in supposedly linear tempo-
ralities of women’s emancipation, as well as to a deep connection between gender 
relations and geopolitical and historical contingencies.  
Even if these insights emerge from a very specific case, the one of former 
Yugoslavia, I wonder if post-socialist nostalgia, i.e. a critical form of nostalgia that 
draw on memories of past struggles and utopias, can have a relevance when investi-
gating feminist genealogies in other parts of Europe, Western Europe included. The 
discussion over feminist nostalgia in Western Europe is mostly connected to con-
temporary narratives of loss for the 1970s feminist second wave (Hemmings 2005). 
For the rest, scholarly discussions on post-socialist nostalgia, gender and memory 
have been mostly confined to the former East. 
As Dominic Boyer writes, however, “The idea that nostalgia “belongs” 
somehow exclusively or even especially to Eastern Europe is pernicious, an aspect 
of the persistent allochronization (that is, temporal displacement) of Eastern Europe 
into the imagined margins of the urban, industrial, and scientific centers of Western 
European modernity.” The confinement of studies on post-socialist nostalgia to 
Eastern Europe is a result of (post-) Cold War geopolitical and mental mappings 
(Chari and Verdery 2009). It also reflects the widespread idea that the capitalist, 
freedom-loving West has won the battle towards the un-free, communist East, re-
turned to the linearity of time and progress after having been “frozen” for fifty years 
(Müller 2002). Cold War mappings of “East” and “West”, moreover, had the effect 
of obscuring women’s transnational engagements in antifascist and revolutionary 
movements across Europe, or what Svetlana Slapsak (2000) defines as the “compli-
cated, dynamic and rather disappointing love affair between women and left-wing 
movements” during the Twentieth century.  
Former West 
In post-1989, post-fordist Western Europe, the Eastern (post-) socialist nos-
talgia becomes an uncanny remnant of the (former) Other, but also an uncanny re-
minder of the West’s former Self, from the fraught fascination of Western working 
class movements for Soviet and Eastern European “people’s democracies”, to the 
radicalization of post-1968 new social movements – including the feminist ones - 
and their disillusionment with the Old Left. The Berlin wall fell on both sides (Ive-
kovic 2006) and with it the ideologies of social progress, modernization and mass 
utopia, often based on imaginary projections for the dream worlds that existed “on 
the other side of the wall”.7 After decades of political, social and cultural organiz-
                                                        
7 “Dream worlds are not merely illusions. In insisting that what is not all there is, they are asser-
tions of the human spirit and invaluable politically. They make the momentous claim that the 
world we have known since childhood is not the only one imaginable. For critical intellectuals 
from the East, the existence of a non-socialist West sustained the dream that there could be “nor-
malcy” in social life. For their counterparts in the West, the existence of the non-capitalist East 
sustained the dream that the Western capitalist system was not the only possible form of modern 
production. (Buck-Morss 2000) 
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ing, former Western communists became invisible: “in Italy, few years ago, more 
than one third of the citizens declared themselves as such. Now most of them are si-
lent, their pasts erased from the [collective] memory” (Foa et al. 2002, 3). 
A number of recent scholarly studies have engaged with the idea of a “post-
Cold War ethnography” (Chari and Verdery 2009) that would encompass the persis-
tency of Cold War cultures on an European as well as on a global level, i.e. for the 
“former” East and the “former” West. These studies attempt to bridge between post-
socialist, post-colonial and post-Cold War studies (Chen 2009). The art field has 
taken up the challenge, in the wake of the celebrations of the fall of the Berlin Wall. 
In the Netherlands, the curatorial platform called BAK (Basis voor Actueel Kunst) 
has launched a “long-term international research, education, publishing, and exhibi-
tion project (2008–2013)” called precisely former West. The title of the project 
stands as “an aspired to, imagined “farewell” to the “bloc” mentality; it is a critical, 
emancipatory, and aspirational proposal to rethink our global histories and to specu-
late upon our global futures through artistic and cultural practice.”8 
 The history of gender and sexuality, as well as the history of women’s and 
feminist movements, can be a productive vantage point to elaborate post-Cold War 
global histories. If we strive to overcome neo-liberal, Eurocentric and progress-
driven narrations when investigating transnational feminist histories and genealo-
gies, it is important to look at how these genealogies intersected with transnational 
radical ideas and utopias before 1989, and how the former Western countries - and 
its gender regimes - were also affected by these travelling theories and movements. 
When looking more closely at various European countries, particularly to those who 
hosted important antifascist Resistance movements and communist parties,9 it is 
clear that even in the “former” West certain articulations of post-socialist nostalgia 
for radical pasts have emerged. These forms of nostalgia can help us to unravel 
women’s and feminist movements’ genealogies that have been made invisible.  
Italy recently had its proto-feminist nostalgic Good Bye Lenin: Susana Nic-
chiarelli’s first movie Cosmonauta. It received multiple prizes, including the prize 
Controcampo Italiano at the Venice film festival. The movie starts in 1957, when 
the female dog Laika is sent to the space by the Soviets, and the main character, a 
nine-year old girl called Luciana, refuses to comply with the Catholic ritual of the 
first communion, locking herself in the bathroom and screaming “I am a commun-
ist!” Her clumsy older brother taught her about politics, and about the Cold War 
space race. Luciana follows the steps of her deceased father, a much regretted com-
rade, while rebelling against her step-father, a petit bourgeois conformist man. She 
grows up, attends the local Federation of the Communist Youth (FIGC), tries to 
make her voice heard among her male young comrades, and almost manages to get 
                                                        
8 See www.formerwest.org  
9 Here I refer to the Italian case, but let’s not forget other countries with strong antifascist Resis-
tance movements, whose memories were silenced and repressed, such as for instance Spain and 
Greece. About the Greek case, see Slapsak 2000.  
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into a delegation of the Union of Italian women (UDI) travelling to the Soviet Un-
ion.10 
 
A still from the movie Cosmonauta 
These are also the times of Valentina Tereshkova, the Soviet cosmonaut, 
the first woman to be sent to the space.11 It shouldn’t be forgotten that the ideal of 
the forward-looking, emancipated Soviet woman constituted for long time an im-
portant model – and a rhetorical device- to vindicate women’s rights in “backward” 
Italy. In 1957 Noi Donne, the main journal of the Union of Italian Women, de-
nounced the unwillingness of Bologna local authorities to build public washing ma-
chines, forcing women to wash the linen in the old lavatories. Soviet progress was 
then opposed to local backwardness: “While the Sputnik, the artificial satellite, 
                                                        
10 The Union of Italian Women (Unione Donne Italiane – UDI) was founded in 1944 in liberated 
Rome under the initiative of the Italian Communist Party, and it included antifascist women be-
longing to the different political forces of the antifascist unity government. The nation-wide or-
ganization had around one million members at the end of the 1940s, and was the Italian branch of 
the Women’s International Democratic Federation (WIDF), which federated antifascist, commun-
ist and socialist women’s organizations all over the world (see De Haan 2010).  
11 Besides being a world famous cosmonaut, Tereshkova also acted as Soviet political representa-
tive, and had an important role in the Women’s International Democratic Federation. She is still 
revered as a national heroine in post-Soviet Russia.  
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reaches the sky and represents the most beautiful and fantastic proof of technical 
progress and of man’s intelligence, it seems incredible and absurd that some bu-
reaucrats keep imposing to women a useless exertion, sign of outdated times and 
customs”.  
 
1963 cover of Noi Donne,  
thanking Valentina Tereshkova, the first woman cosmonaut 
The issue of post-socialist nostalgia, gender and feminism deserves to be 
raised also for the former West during the twentieth century, in order to account for 
emancipatory models and embodied experiences of liberation that preceded and 
created the basis for the emergence of the second wave feminist movements. Those 
“middle-wave” 12 feminist experiences were deeply connected to internationalist 
working class utopias and to mass politics, and it would be a mistake to discard 
them because the parameters for feminist languages and engagement have changed 
overtime. Marisa Rodano (born in 1922), former member of the Italian Communist 
Party and president of the Union of Italian Women, wrote in her recent autobiogra-
phy that: 
                                                        
12 Thorn (2010) talks of a feminist “middle wave” for the communist and social-democratic wom-
en’s movements of the late 1940s and 1950s in Canada. A similar argument about the importance 
of 1940s and 1950s American communist women’s groups has been made by Weigand in her 
book Red Feminism (2001).  
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“the person who believed in the revolution is placed today in a 
diasporic situation; it is not the land, nor the monuments which are 
missing, it is the broken historical continuity, and with that the 
continuity and the development and the tiresome critical evolution of 
ideas, all that could make clear and understandable for the others, and 
thus, in a mirror, also for one self, the reasons of one’s own acts, of 
what one has been.” [Emphasis added, our translation]13  
Because of this broken historical continuity, it is hard to put back together 
the pieces, to recompose the puzzle, since words have ceased to speak in an intellig-
ible way. As in the work Intervista – Finding the Words (1998) by Albanian artist 
Anri Sala, where the filmmaker finds a mute footage of his young mother, giving an 
official speech during a communist youth rally in Albania. He hires an expert to 
read her lips in the video in order to understand what she is saying, but her once 
meaningful and enthusiastic declarations now appear only as empty ideological slo-
gans. Thirty years later, the filmmaker’s mother is full of disbelief when she is told 
that she really uttered those words. I suggest that precisely in the mute presence of 
past words, and in the disbelief provoked by forgetful remembering, lays the task of 
the feminist historian. By re-situating these words in past times, and by tracking 
contemporary forms of nostalgia, remembrance, amnesia and disbelief in the here 
and now, we can unravel the changes in ways of speaking and of signifying, and 
thus the political and historical changes in gender regimes and in women’s lives.  
As Lydia Sklevicky (1996, 69) put it, quoting Walter Benjamin: “Listening 
today to the voices of women from the past, can indicate both the wrong choices 
that should not be repeated, as well as unspent reserves of utopian energy. For it is 
an irretrievable picture of the past, which threatens to disappear with every 
present, which does not recognize itself as meant in it.”14 Both the “wrong choices” 
as well as the “unspent reserves of utopian energy” emerge, showing the complex 
interrelation between present and past temporalities of domination and emancipa-
tion.  
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Бивши Исток, бивши Запад: (пост)социјалистичка 
носталгија и феминистичке генеалогије у 
данашњој Европи 
Циљ овог чланка је да покаже да студије 
постсоцијалистичке носталгије могу да буду од 
значаја за проучавање женских и феминистичких 
покрета не само на бившем социјалистичком Истоку, 
на који су традиционално ограничене, него и на 
бившем Западу – дакле у постхладноратовској 
Западној Европи.  
Када се ради о постсоцијалистичкој Источној 
Европи, питање носталгије избија у први план. Носталгија је у основи 
амбивалентна, може бити ресторативна или рефлективна (Боyм 2000), али 
често налази одјека у искуству многих грађана „бившег Истока“, у 
неолибералним временима. Такође се често расправља о постсоцијалистичкој 
носталгији и памћењу у односу на промене у животима жена пре и после 
1989, и у вези са родном димензијом искуства „транзиције“.  
У случају бивше Југославије, облици југоносталгије или 
титоносталгије имају шире и – у неку руку – друкчије импликације. Заправо, 
грађани бивших југословенских република нису искусили крај социјализма 
само као економског система, него и као крај „заједничке државе“, праћен 
„избијањем етничког насиља“ (Петровић 2010, 63). Постсоцијалистичка ера се 
подудара са постјугословенском ером, пре и после социјализма са пре и после 
рата, чак иако су ратови погодили поједине републике на различите начине.  
Наишла сам на облике југоносталгије током бројних интервјуа са 
феминисткињама из Загреба и Београда, вођених на тему интернационалне 
феминистичке конференције „Другарица жена – женско питање: нови 
приступ?“ одржаној у Београду у октобру 1978. За многе од њих, Југославија 
је 1978, због своје политике отворених граница и захваљујући вишеструким 
културним разменама са Западном Европом, „била у Европи“. 
Социјалистички дискурс о женској једнакости у јавној сфери и 






 Гласник Етнографског института САНУ LXIX (1) 
 
 128
транснационална циркулација нових модела сексуалности и рода током 
шездесетих и седамдесетих година прошлог века обезбедили су неке 
могућности за радикалне изборе у приватној сфери.  
Иако ови увиди потичу из једног сасвим посебног случаја, конкретно 
– из бивше Југославије, поставља се питање да ли је постсоцијалистичка 
носталгија релевантна за истраживање феминистичких генеалогија у другим 
деловима Европе, дакле – и у Западној Европи. Одређен број недавно 
објављених научних студија бави се идејом „постхладноратовске 
етнографије“ (Chari and Verdery 2009), која би укључивала истрајност култура 
тзв. хладног рата на европском, као и на глобалном нивоу, тј. на „бившем 
Истоку“ и на „бившем Западу“. Кад се пажљивије испитају западноевропске 
земље, посебно оне које су имале важне комунистичке партије, као Италија и 
Француска, јасно је да су се чак и на „бившем Западу“ појавили одређени 
облици постсоцијалистичке носталгије за радикалном прошлошћу, и да су они 
повезани са генеалошким питањима женске еманципације и ослобођења.  
Да бих дала пример, анализирам протофеминистички, носталгични 
италијански филм новије продукције – Космонауткиња, Сузане Никиарели. 
Радња филма почиње 1957. године, када Совјети шаљу у свемир женку пса – 
Лајку. Деветогодишња протагонисткиња Лућана одбија да се повинује 
католичком ритуалу првог причешћа тако што се закључава у купатилу 
вриштећи: „Ја сам комунисткиња!“. То је такође и доба када је прва жена, 
совјетска космонауткиња Валентина Терјешкова, послата у космос. 
Пример напредне, еманциповане совјетске жене задуго је био важан 
модел и реторичко средство борбе за женска права у “назадној” Италији. 
Званична италијанска женска организација повезана са социјалистичким и 
комунистичким партијама, Савез италијанских жена (UDI), деценијама се 
борила за женска права. Међутим, како је историјски континуитет прекинут 
1989, „они који су веровали у револуцију налазе се данас у дијаспоричној 
ситуацији“ – тврди бивша председница UDI-ја Мариса Родано.  
Искуства италијанских жена у интернационалном и антифашистичком 
ангажовању некако су „престала да говоре“ у савременој, постхладноратов-
ској Европи. Ако их поново сместимо у прошлост и пратимо савремене 
облике носталгије, памћења, амнезије и недостатка поверења у овде и сад, 
можемо да „расплетемо“ промене у начину говора и означавања, као и 
политичке и историјске промене у родним режимима и животима жена.  
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Development of Management Skills for Professional 
Designers: an Answer to the Present Professional 
Crisis?1 
Is Design a devaluated profession? The crisis referred to by 
many professionals can be understood among different perspec-
tives. One of them – systemic approach – enables the analysis 
of the complexity underlying the issue. This paper analyses the 
management skills in response to the ¨drawing artist¨ profile 
who was many times, incorrectly, named after the professional 
designer by the market.  
1. Introduction  
 In the last years, I have heard – from many students and professionals in 
graphic design – the following statement: ‘our profession is devaluated’. What does 
“devaluated”  mean? Has it lost value? And if that is the case, can anybody explain 
with clarity which is the value that Graphic design, moreover, that graphic design-
ers bring in? According to my experience, the answer to this question from the 
graphic designer and clients´ perspectives is completely different.  
So as to understand from the heart of the profession what could be the rea-
sons by which designers refer to their own profession in this way, I urged myself to 
see for these data and read papers that could make me understand the statement.2 
Moreover, profiting from the theoretical environment of my profession – business 
administration – I tried to understand and explain the meaning of these data. 
                                                        
1 Fernando Del Vecchio, “Development of management skills for professional designers: an an-
swer to the present professional crisis?” (paper presented at XX Encuentro Nacional de Escuelas 
de Diseño Gráfico, Universidad Autónoma de Nuevo León, Monterrey, Mexico, October 2009).  
2 Debate ForoAlfa: ¿Which are the causes of deterioration of the profession? (2009), 
http://foroalfa.org/es/debate/12/Cuales_son_las_causas_del_deterioro_de_la_profesion 
Key words:  
design, business, 
management skills 
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2. Demonstration of the Issue  
 Many articles published by ForoAlfa3 make reference to the crisis per-
ceived by Designers: describing regular regrets of Designers related to their clients,4 
protests of Designers due to the lack of studios where to develop their talent or crea-
tivity5 and complaints of Designers owning their own studios, referring to the 
“switching behavior” of a big mass of designers, rotating permanently among dif-
ferent studios so as to gain the required “experience” that would enable them to be-
come the owners of their own studio.6  
 A regular manifestation made by Graphic Designers, referring to their daily 
issues they should cope with when working is that: ‘clients do not value my work’. 
In this way, the protest is displayed when the employers and clients do not wish to 
pay – according to the same designers – the price their work deserves. The fact that 
their work does worth less each time (in terms of salary and prices) is one way in 
which I understand the statement ‘devaluated, deteriorated and undervaluated pro-
fession’.  
3. Survey on Data Related to the Profession  
It is not typical to find data related to the profession. I have consulted the 
survey performed by Observatorio Laboral,7 which publishes professional and la-
boral market polls from Mexico. The survey contains interesting data related to the 
profession, some of which I will explain in detail.  
Comparing three professions – graphic design, administration and market-
ing one finds the following: 
In the last 10 years (period 1998/9 – 2007/8), the number of students at the 
graphic design career has increased 158%, the number of students at the administra-
tion career has increased 58% and the number of students at the marketing career 
has increased 146%.  
Comparing waging levels, one can observe that the wage level of a profes-
sional in marketing is placed 24% above the salary of a professional designer; the 
same occurs with a professional in administration (the salary is 28% above the sala-
ry of a professional in graphic design).  
                                                        
3 http://www.foroalfa.org/  
4 Guillermo Brea, Wailing Wall (2006), http://foroalfa.org/es/articulo/67/El_muro_de_los 
_lamentos 
5 Román Perona, Designer “Swiss razor” (2009), http://foroalfa.org/es/articulo/193/ Disena-
dor_navaja_suiza 
6 Adrián Pierini, Swallow Designers (2008), http://foroalfa.org/es/articulo/149/Disenadores 
_golondrina 
7 http://www.observatoriolaboral.gob.mx/  
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At the same time if we compare the job relation (that could be interpreted 
as the percentage of professionals working in different activities directly related 
with their instruction) one can find the following data: Graphic designer, 62%; mar-
keting, 48%; administrator, 41%.  
If one compares the relation between professional and technical levels of 
the professions above mentioned, one can find that a professional graphic designer 
earns 28% more than a designer with technical studies (at jobs related is of 71%); a 
professional with a degree in marketing earns 103% more than a technician in mar-
keting (at jobs related is of 57%); a professional with a degree in administration 
earns 121% more than a technician in administration (at jobs related is of 57%).  
My interpretation of the information is the following:  
1. The market understands that – and for that reason benefits in a different way – 
there is a difference between a professional in administration and in marketing, 
but not between a professional Graphic designer and a designer with technical 
Studies. 
2. The degree of specificity on the job of a professional Graphic designer and a 
designer with technical Studies – compared with other professions – could 
mean that they are less adaptable to work at Jobs not related with their instruc-
tion.  
As I have already explained in the introduction, using some of the Tools 
typical of the administration area, I could interpret why the profession is perceived 
as deteriorated. The first one is the matrix of rivalry amplified,8 which permits to 
understand the composition of an industrial sector and from there the existing forces 
which determine the profitability of the same sector.  
4. Factors Related to the Impairment of the Profession:             
Components of the Industrial Sector  
An industrial sector is a Group of companies that produce interchangeable 
products (Porter 1997, 25). In this industrial sector (graphic design), one can identi-
fy the following intervening forces, emerging from the sectors´ components:  
1. The rivalry among existing firms (graphic designers), tendency in progress, ac-
cording to the information provided by the Observatorio Laboral, and with the 
characteristic of offering services – according to the market – apparently not 
differentiated (very few differences between professionals and technicians).  
2. The bargaining power of buyers (clients), increasingly more now, due to a de-
mand on design does not seem to increase at the same proportion as the number 
of professionals offering their services.  
                                                        
8 One of the ways of naming the structural analysis of industrial sectors. (Porter, 1997: 23).  
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3. The bargaining power of suppliers (represented by the institutions that offer 
programs of Studies), at increasing demand due to the interest of a great num-
ber of young people for design studies, as well as the number of designers be-
ing integrated, is justified by the problem of selling their services to offer train-
ing in programs and design Tools.  
4. The threat of substitute products or services (represented by informatics tools 
from nowadays – according to the market and some designers, build up the de-
signer).  
5. The threat of new entrants, represented by a number of people interested for 
“selling” graphic design services not being real Graphics Designers (enabled by 
the lack of entry barriers which added to the inexistence of exit barriers deter-
mine low incomes at low risk). 
 
Figure 1: Forces driving industry competition. (Porter, 1997) 
The natural articulation of the actuating forces determine, in consequence, 
a profitability tendency to the low by sector, added to the declaration made by a lot 
of designers related to the difficulty of getting a job,9 related to the low salaries be-
ing offered, related to the difficulties in achieving an equal price (not a superior 
one) for the same service offered in previous years.  
                                                        
9 Debate ForoAlfa: ¿Why is it so difficult to find a job as designer? (2009), 
http://foroalfa.org/es/debate/13/Por_que_es_tan_dificil_conseguir_trabajo_como_disenador  
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The crisis to which many refer to could mean not only the interaction be-
tween forces, that habitually attain a natural equilibrium but also to the fact that – 
possibly – one is confronting a situation really unusual: a strategic inflection point. 
The concept of “strategic inflection point”, or forces 10X (to explain the 
confluence of factors ten times more superior than normal, in terms of strength), 
was developed by Andrew (Andy) Grove in his book “Only the paranoid survive”. 
In his book, Grove explains that in the event of certain situations like this “strategic 
inflection point”, the basis of the industrial sector is modified to such an extreme 
that everything seems to crumble (and traditional behavior do not longer work as 
they did before).  
It is possible that in the event of these conditions, the sector could be going 
through these circumstances. This can be the answer to the statement “clients do not 
value my work”, which explains – in my opinion – the awareness of a devaluated, 
discredited, undervalued and deteriorated profession.  
5. Facors which Provoke the Deterioration of the Profession:      
“Organizational Model” by Gary Hamel  
In his book “Leading the revolution”, Gary Hamel offers an organizational 
model which describes a model of organization that he describes in the following 
way:  
Every company10 is composed of four different models […]. At the 
base, the “operative model”, referring to what employees do every 
day, how they are organized, what activities they perform, how they 
treat their clients and which process they manage. Above the operative 
model one finds the “business model”, representing choices, conscious 
or unconscious that the company has performed related to the different 
stages of their business concept. Then, above the business model one 
can find the “mental model”, which refers to all beliefs that an 
individual might have that could encourage the industry success11. It is 
the dominant dogma and formalism related to what clients to serve, 
what those clients want, how to fix prices, how to organize oneself, 
what distribution chains to use, etc. And above all one finds the 
“political model”. (Hamel 2000, 204). And he continues as follows: 
The political model is the way in which the power is distributed in the 
organization, in particular, the power of imposing mental models. 
(Hamel 2000, 205).  
                                                        
10 The organization (system) in which the model is applied is the industrial sector under study. 
11 According to Senge “mental models” are suppositions deeply entrenched, generalizations and 
images that coincide with our way of interpreting the world acting in consequence. (Senge 1992, 
17). By definition, all mental models are simplifications. (Senge 1992, 225). 




Figure 2: Graphic representation of the models of organization. 
The Graphic representation of the models of the organization (interpreta-
tion developed by the author of the paper) makes it simple to understand the causa-
tive relation among the different and consecutive models. I understand that there ex-
ists a relation of inclusion among the different models, according to what Hamel 
mentioned when he states:  
At the base one can find the “operative model” […]. Above the 
operative model one can find the “business model” […]. Above the 
business model, the “mental model” […].Above all, one finds the 
“political model”.  
That is to say, the operative model is “conditioned” or limited to the business level 
and this is conditioned or limited by the mental model and this model is conditioned 
by the political model.  
From the systemic point of view, the system “models of organization” 
could be represented in a similar way to the sequence “systemic structure, patterns 
of behavior, facts.”12 (Senge 1992, 57):  
                                                        
12 The structure influences the behavior. 




Figure 3:  
Graphic representation of the models of organization from a systemic perspective.  
These four models could be thought as a sequence of archetypes “Limits to 
Growth”, 13 that explain the sequence of behavior in a sector. In each case, one finds 
a limiting condition (limiting factor) – the superior model – generating conse-
quences (conditionings) on the inferior model under the hierarchy explained by 
Hamel. A problem cannot be solved in the same level of thought in which it has 
been created,14 a problem – for example – in the operative model cannot be solved 
in the same model in which it is presented (but it could be managed in that level) 
but in the superior level of the hierarchy, that is to say, the business model. 
 
Figure 4: Archetype limits to growth. (Senge, 1992) 
                                                        
13 Senge (1992, 125).  
14 The problem cannot be solved in the same level of thought in which it has been generated. Quo-
tation attributed to Albert Einstein. 
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Thinking of a sequence of limitative conditions instead of only explaining 
the condition or situation, makes me use – to enrich the analysis – the Theory of 
Restrictions (TOC) by Goldratt.  
6. The Weakest Link in the Chain  
Goldratt, in his book “The goal”, explains that the strength of a chain de-
pends on the strength of the weakest link of the chain. As in the example of the 
chain, this occurs in any system and in it the “weakest link” could (and must) be in-
dentified – the one in the industrial organization is named “bottleneck” – so as to 
provide it with more capacity. This is exactly similar to the systemic thinking re-
garding the answer and treatment in case of a limiting factor as the one in the arche-
type of limits to growth. The “bottleneck of the system” or restriction, corresponds 
to the limiting factor that launches the curl in compensation feedback. 
The relation between the work of Goldratt and systems dynamics is ex-
plained by Fred Kofman in his book “Metamanagement”.15  
Analyzing the archetype, and so as to see its relation with the Theory of 
Restrictions, its administrative principle (the way in which the condition should be 
approached) indicates: “Do not accelerate growth, eliminate the factors that limit 
growth.” (Senge 1992, 125). 
I observe that in the model of the organization made by Hamel, a series of 
archetypes limit growth, in which each superior model corresponds or works as a 
limiting factor in relation with its inferior model (for example: the business model 
conditions – it is a “limiting factor” – the operative model). When have we identi-
fied the main and last restriction to the system? I think that it depends on our own 
mental model, so as to resume the system being analyzed.16 
Analyzing the case of the model of organization made by Hamel, at the top 
we have the political model, the superior conditioning factor; and Goldratt says: 
“The true restrictions, including in our plant were not the machines but the poli-
cies”.17 (Goldratt, 2007: 471).  
                                                        
15 “Eliyahu Goldratt, an Israeli physicist who revolutionized the productive systems with his 
theory of restrictions. Its main application has been in operative Management, but the theory of 
Glodratt is much more extensive. His ideas are the best methodology that I have encountered to 
confront systemic problems”. (Kofman 2001, 335). Goldratt makes also reference to this: Even 
though the Theory of Restrictions does not explain about the theory of Systems, it was at that time 
offering an approach by which a complex system could be managed by only some leverage. (Gol-
dratt 2007, 518). 
16 Senge states that (1992, p. 134): […] the structure of the limits to growth also teaches us a les-
son. There will always be more limiting processes. When one eliminates or undermines a cause of 
limitation, growth appears till another limitation arises. That is to say, once identified a “bottle-
neck”, one should enrich it with capacity till one gets to a new one.  
17 Politics are only decisions of individuals who are in possession of power, the authority and in-
fluence to install an specific way of thinking in the organization or system. Those politics condi-
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I think that, in the case under analysis, the political model constitutes the 
main restriction to the system. In this paper, the political model is being represented 
by the opinion of referents in the sector, about – among some others – the defini-
tions about what design is, the social function of design and about the professional 
profile of the graphics designer.18 The opinion of referents (included instructors 
training Graphic Designers), conditioned the student/professional imposing mental 
models (the models of the referent). The opinion of the referents, the political model 
is explained through the work of Raúl Belluccia (2007), regarding expectation and 
disappointment when receiving instruction in design.19 
7. Expectation and Disappointment when Receiving Instruction in 
Graphic Design 
Belluccia (2007) explains the expectations of the Graphic design student in 
respect to a series of issues, presenting the counterpart of Disappointment of the 
same student when graduating or when getting early in contact with the reality of 
the profession in the working environment. 
Due to this, I will only quote the expectation and disappointment in relation 
to the designer profile. Belluccia states:  
“The expectation: The designer is a free and independent professional 
that performs a creative task, not much regulated, not habitual and 
even enjoyable The designer is a privileged individual that performs 
what he does. The disappointment: the designer performs a job 
superconditionated by the context and the demand, many times as an 
employee with a fixed income. As any other worker, the designer 
could only attain god results with a lot of efforts”. (Belluccia 2007, 
43).  
The expectations mentioned by Belluccia correspond to the mental model 
of the Graphic designer, conditioned in its instruction by the referents of the sector 
that conform the political model. In no way, I am trying to demonstrate that – con-
sciously or unconsciously – the instructors or referents in design act intentionally 
conditioned in the wrong way the future professionals in design. Maybe, this is a 
point of investigation, in the university environment, the instructor (and the refe-
                                                                                                                                       
tion the way of thinking of the people who operate the system, determining a model in business 
(pattern of behavior) and in the end a way of doing things daily (more operative, level of facts).  
18 In relation to this, it is important to read the debates related to these topics in Foroalfa 
(http://www.foroalfa.com/).  
19 Belluccia states that (2007, p. 9): [This book] It is an imitation of a series of expectations that 
are normally encouraged at schools of design which makes it difficult, in my opinion, the instruc-
tion to make a good Graphics designer, adulterating his essence. They are expectations that exist 
far away the profession; they are wishes or false belief that constitutes a kind of mythology deep-
ly rooted in certain university environment. The imitations called in this paper ¨disappointment¨, 
uncover my opinion.  
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rent) also want to work with the idea represented by “the expectation” (however 
that in the professional environment the reality is different).  
According to this thinking, the mental model of the designer in respect to 
his behavior at work derives from a lack in management skills (explicit in the busi-
ness and operative models). This mental model, among others, shows the following 
pattern: Graphic Designers speak among them about management issues (because 
their work is to design, what probes the barrier in teaching – in terms explained by 
Peter Senge – “I am my position”20); the instruction and training in this topics is 
performed by other designers from their own personal experience. It does not exist, 
at least I have not realized of it, dialogue (neither many intentions of dialogue) in 
the design and management environment.21 
So as to obtain different results in the operative model, it is necessary to 
provoke a kind of disharmony between the mental model (product of the political 
model) and the business model. The development of management skills is a re-
sponse to a circumstance, capacities shown at when thinking and assembling the 
professional activity, from an integrated perspective to other disciplines. This fact 
does not require any modification regarding what is being taught but how it is being 
taught.  
Conclusion  
The models presented herein, using a theoretical frame typical in adminis-
tration, explain the factors evoked by the perception of the impairment of the pro-
fession that many Designers reflect.  
Even though it is not possible to assure with certainty, it is much probable 
that – since the composition of the industrial sector and the forces which interact – 
the profession might be at a “strategic inflection point” and, in the mid-term, as 
soon as it gets stabilized, many conditions might turn to be different 
In pursue of this new stabilization, new questions are arising related to the 
profession and new challenges too. These new questions bring new and different 
professionals that would diagram a different mental model. Since the analysis pre-
sented for the model of organization from Hamel, new referents will determine a 
new mental model that will compose a different professional model.  
Is it necessary to instruct graphic designers in a different way? Is it neces-
sary to have a new professional profile? What will the profile of the Graphic de-
                                                        
20 He teaches us to be loyal at work, to the extreme of misguiding our identity […] when they are 
asked how they earn a living, people often describe the tasks they perform every day, not the aim 
of the company they are part of. (Senge 1992, 29). 
21 There exist some isolated cases as in subjects like Management at the Post graduate Certificate 
in Design at Universidad de Palermo, or the Program on Strategic Management in Design at the 
Facultad de Arquitectura, Diseño y Urbanismo of the Universidad de Buenos Aires.  
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signer in the XXI century be? The answers are not, in my opinion, in what is being 
taught but in how it is being taught. The development of management skills, do not 
necessarily need to be incorporated in the basic instruction but it is necessary that 
student understand that, nowadays - and this is deeply rooted in the profession - tal-
ent is necessary but not enough.  
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Унапређивање вештина менаџерства за 
професионалне дизајнере: 
одговор на актуелну кризу у професији? 
У овом раду се анализира развој менаџерских вештина за профил 
професионалног дизајнера – „уметника-цртача“, како се често погрешно 
категорише. У последњих неколико година, велики број студената и 
професионалаца из области дизајна најчешће изјављује: „Наша професија је 
потцењена!“, и „Клијенти не цене мој рад!“ Да ли је дизајн заиста потцењена 
професија у савременом друштву? Према резултатима истраживања тржишта 
рада у Мексику долази се до неких занимљивих закључака везаних за 
поменуту проблематику: друштво обично разуме разлику у професионалном 
(образовном) нивоу у, на пример администрацији, али не и између типова 
дизајнера. Што је ужа специјализација професионалних дизајнера, то је 
њихова прилагодљивост мања у другим областима дизајнирања, у поређењу 
са другим професијама, и проблем може настати у комуникацији са 
клијентом. У потрази за решењем, нужно је усавршавање дизајнера у овом 
смеру.  
Пословни свет сваким даном постаје све сложенији и захтевнији, а по 
питању комуницирања – одређенији. Како постоје потешкоће у комуникацији 
долази и до проблема због чињенице да послодавци обично не желе да одвоје 
онолико новца колико дизајнер тврди да вреди његов рад. Пошто се овај рад 
награђује све мање (у смислу цене), превладава уверење да је дизајнерска 
професија потцењена. 
Са појављивањем нових изазова, питања која из тога произилазе 
захтевају нова размишљања. Начин и правила комуницирања могу бити мање 
или више детаљно одређени, али само од људи, тј. од појединаца, зависи хоће 
ли добром комуникацијом остварити већу хармонију односа и бољу 
ефикасност организације. 
Менаџмент у свим пословним и организационим активностима чини 
организација људи, како би ефективно постигли жељене циљеве и ефикасно 
обавили задатке. Менаџмент у дизајну треба истовремено да говори језиком 
бизниса и језиком дизајна. 
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Стицање менаџерске вештине не мора бити део обавезног образовања, 
али је потребно да се схвати да таленат (схваћен као техничка способност 
дизајнера) јесте неопходан, али није довољан. Да ли је неопходно да се 
формира другачији дизајнер? Да ли је потребан нови струковни профил 
дизајнера у друштву? Какав је профил дизајнера 21. века? 
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Препознатљивост као добробит у глобсализацији 
Предмет истраживања овог рада јесте интердисцип-
линарно сагледавање проблема културе у процесу 
глобализације. Развој и осмишљавање пројеката културног 
идентитета и стратегије репрезентовања Србије на 
глобалном нивоу требало би да буду део укупне стратегије 
Владе Републике Србије за развој и унапређење земље. 
Глобализација као постепени, прогресивни циклус 
светских интеграција резултира повећањем културне 
размене и представља параметар за дескрипцију промена у 
друштву. Kултура представља значајан сегмент 
интернационалне интеграције, при чему је заштита 
аутентичности културе и њена промоција од посебне 
важности.  
Увод у проблематику слике Србије у свету 
У књизи „Глобално друштво“, Октавио Иани (Ianni 2002) истиче да је 
у 20. веку дошло до знатних промена, па тако више немамо само поделу на 
индустријске и аграрне државе, сиромашна и богата насеља или градове, 
колонијалне и зависне нације итд., већ је свет претворен у место 
проблематичних културних разлика. У скоријој историји створене су 
негативне представе о Србији, јер је неретко акцептирана у контексту рата из 
деведесетих година прошлог века. Садашње негативне конотације формиране 
су за време оружаних сукоба међу зараћеним странама на Балкану, пре свега – 
под утицајем ратних извештаја у светским медијима, као и у специфичном 
послератном периоду. 
                                                        
*Ово истраживање је резултат рада на пројекту број 47016 (Интердисциплинарно 
истраживање културног и језичког наслеђа Србије. Израда мултимедијалног интернет 
портала Појмовник Српске Културе; Под пројекат 2: Етнолошко и антрополошко тумачење 
традиција), који финансира Министарство просветe и наукe Републике Србије 
Кључне речи:  
култура, дизајн, 
комуникација, 




 Гласник Етнографског института САНУ LXIX (1) 
 
 144
Иако су пре више од десет година завршени оружани сукоби у 
региону, медијска слика Србије није се значајно променила, јер није послата 
довољно јака позитивна порука. Како је ово један од круцијалних проблема 
нашег друштва, државне институције би требало да имају одговарајућу 
стратегију за актуализацију имиџа Србије у свету. На пример, побољшана 
регионална сарадња могла би да буде један од позитивних показатеља нове 
етапе, што је важна тема коју политичари региона константно истичу. Ово би 
могло да се оствари уз помоћ планирања кампања које би, са једне стране, 
повећале поверење инвеститора, а са друге стране, учврстиле стабилност 
региона.  
За дефинисање концепта репутације неопходно је, пре свега, 
дефинисати циљну групу. Овакво полазиште требало би да послужи за одабир 
најбоље стратегије комуницирања, а може донети промену не само слике 
Србије, већ и промену става саме државе у односу према питањима 
глобализације1 и комуникације на међународном нивоу. 
Начин и значај представљања земље у глобализацији 
 Један од најбитнијих елемената друштвене структуре јесте култура 
заснована на традицији, уско повезана са емоционалним вредностима, а много 
мање са рационалним потребама. Култура стога представља својеврсну базу 
идентитета сваког етноса (Boas 1943). Свака земља би требало да направи 
стратешки пројекат који може да помогне у развоју и консолидацији њене 
позитивне слике, пружајући веће могућности успешног представљања 
културних вредности које наглашавају њене специфичности. Да би се ово 
постигло, у разради пројекта предлаже се модел културне политике који ће, 
                                                        
1 Глобализација је појам који се данас користи у различитим областима, тако да постоје 
бројне дефиниције овог феномена које одражавају различитост његовог поимања. Пошто у 
данашњем свету не можемо да избегнемо спољне ефекте (нпр. дела других култура мешају 
се кроз културне манифестације, музику, филмове итд., и неминовно долазе до нас преко 
медија: књиге, интернета, телевизије, филма и радија), већина промена данашњице на 
социолошком и економском нивоу резултат је посмодернистичког феномена – 
глобализације. Ипак, једна нација, да би културно преживела, не би се смела затварати и 
изоловати, блокирајући културне границе, јер контактима/комуникацијом представља и 
означава посебност/специфичност. То је иновативна тачка гледишта, која за решавање има 
неуобичајену тактику, чији су циљеви ефикасније очување и заштита српске културе у 
глобализацији, али и економска корист државе. Регионална тржишта (термин "тржиште" 
односи се и на идеје, медије итд.) брзо се сједињују у велику глобалну заједницу. 
Глобализација је повећање међународне размене на тржиштима добара и услуга, 
укључујући раст и развој институција које премошћују националне границе – предузећа, 
владе, међународне институције и невладина удружења (Deardorff, Alan; Stern, Robert. 
2001. What you should know about globalization and the world trade organization. Review of in-
ternational economic,). Само земље, градови, региони, корпорације, организације и 
појединци са јасаном и убедљивом визијом имају могућност да се изборе са глобалним 
тржиштем и у стању су да се успешно „такмиче“ у глобализацији. Овде ће, наравно, само 
најбољи стратези постићи успех, без обзира на њихов ниво финансијских могућности или 
моћи. 
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посредством заштите и очувања културе, бити у служби друштвеног и 
економског развоја и напретка. 
Углед или репутација нације2 јесте вредновање и значај које 
појединци имају над њом; гледано из другог угла, репутација је лице нације и 
она презентује становништво једне државе, односно колектив. Није претерано 
рећи да репутација држава има јак утицај на друштвену, културну, економску 
и политичку судбину народа. У већини случајева, када се формира мишљење 
о некој земљи – оно се тешко мења. Изненадни разлози промене мишљења 
могу да буду нека неочекивана, позитивна или негативна дешавања.  
Стратегија комуницирања има веома важну улогу у тренутку мењања 
перцепције о некој земљи, посебно у случају када (свесно или несвесно) 
послате поруке стварају непожељну слику. Важан задатак једне земље 
подразумева анализу њене слике/имиџа, при чему се нагласак ставља на 
могућу „клопку“ – субјективност у вредновању. Резултати оваквог 
истраживања, осим што доносе сазнања о особеностима културе једне земље, 
омогућавају потпуно нов доживљај културе, стварајући емпатију, односно – 
разумевање специфичног начина размишљања припадника друге културе. 
Поред тога, уз помоћ резултата оваквог истраживања може се на нов начин 
сагледати могућности пословне, финансијске и културне размене и сарадње, 
те ојачати политику комуникације на националном и интернационалном 
нивоу. При том, веома је битан континуитет истраживања због могућности 
кориговања поља истраживања током стварања слике културног идентитета. 
Стратегија комуникације би могла да се сведе на три нивоа: анализа 
проблематике, примена знања у пројектовању културне политике и 
имплементирање резултата истраживања на стратегију националне културне 
политике. Све ово се односи на сврсисходност планирања глобалне 
интеграције једне земље у интердисциплинарном (економском и културном) 
смислу, при чему се води рачуна о њеном идентитету3. 
За стварање репутације једне земље од посебног је значаја општа 
комуникација: све што долази из тог места/земље/града – комуницира, 
обавештава и шаље поруке. Порука не подразумева само свесну поруку, већ 
све оно што улази у процес комуникације: несвесне и невербалне поруке, 
ставови, обичаји, гестови, свакодневно понашање итд. Неопходно је због тога 
направити селекцију „одговарајућих порука“ које могу бити искоришћене за 
стварање пожељне репутације. Није решење „надувати“ слику земље 
                                                        
2 Говори се о модерном појму нације: нација – држава. У српском јавном мњењу готово да 
не постоји идеја нација – држава, већ углавном нација – етнија. У овом истраживању реч је, 
дакле, о „брендирању државе Србије“, која, поред српске нације, укључује и друге 
националности – грађане Републике Србије.  
3 Разрадио сам детаљније ову тему на магистарским студиајама Universidad de Palermo 
2010. године, на теми “Serbia multicultural diseñada para el mundo. Claves para la imagen que 
representará a la nación Serbia” (превод са шпанског: Мултикултурална Србија дизајнирана 
за свет. Кључни елементи за слику која репрезентује српску нацију) 
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рекламним кампањама, јер се тиме не постиже објективна промена слике 
земље на дужем временском плану. Ако само комуницирамо ради 
комуникације, мало тога се може учинити за промену имиџа државе, али ако у 
културни развој укључимо brand management, што подразумева процес 
укључивања правила/стратегије руковођења, комуникација ће моћи да буде 
укључена у учвршћивање позитивне слике државе. Да би се одржали 
резултати стабилне репутације, неопходно је најпре стратешко спровођење 
кампање са јасно дефинисаним циљевима и прецизним порукама, које нису 
усмерене само према „свету“, већ су упућене и грађанима Републике Србије. 
Пожељно је засновати кампању тако да она има могућност самофинансирања 
посредством остварених резултата. 
Држава може имати добробит из маркетиншког промовисања, али при 
томе се мора водити рачуна о етичкој, социолошкој и економској 
комплексности, да би се сачувао кредибилитет државе који, у супротном, 
може бити дуготрајно поремећен. Коришћење маркетинга и рекламирања 
требало би да буде један од последњих корака пројекта „дефинисања онога 
што држава нуди“. Тек када су идеје развијене, када већ постоји добро 
дефинисана понуда, нови национални производ, нека иницијатива или 
иновација, време је за почетак њиховог презентовања. Колико је битно 
иностраној јавности представити погодности које нуди нека држава, толико је 
важно предочити свести сопствених грађана погодности које им странац може 
пружити тиме што користи „националне производе“. 
Стратегије које дефинише држава требало би да делују стављајући 
акценат на одређене секторе националне економије/производње, да би се 
сачувало од расипања енергије на интернационалном плану и да би се 
побољшао друштвено-економски развој. Када држава подстиче и потпомаже 
економске активности усмеравајући их на односе са другим земљама, нестају 
типични економски односи, јер се ривалство између држава претвара у 
сарадњу, стварајући нови облик који се назва „геоекономија“. Популаризација 
овог термина долази од Едварда Лутвака (Edward Luttwak 1999), који је крајем 
деведесетих описао рађање новог светског поретка, у коме се војно оружје 
замењује економским инструменатима и као помоћ/оруђе стоји на 
располагању свим државама; моћ тих економских инструмената је у томе што 
могу да помажу афирмацији државе у оквиру међународног поретка. 
Имајући у виду оштру светску конкуренцију, нужно је извршити 
корените промене у, нажалост, устаљеној и неактуализованој пракси делања. 
Државне институције би тако, због нових изазова, добиле флексибилност, а то 
је битан услов ако се жели напредак у сваком погледу. Пошто је ова тема од 
националног значаја, свесност о имиџу нације требала би да буде садржана у 
свакодневном деловању владе, тако да порука која се шаље буде ефикаснија. 
Други моменат, не мање битан, јесте моменат динамизма, а подразумева брзе 
реакције на захтеве тржишта, имајући у виду дугорочне циљеве и уочавање 
шанси које се промишљеним и планским деловањем могу искоритити. Ако се 
не уваже ови моменти и ако се дају изнуђена решења која доносе тренутни 
профит, може се произвести дуготрајна штета на свим пољима.  




Када се постигне промена мишљења о једној земљи у позитивном 
контексту, ово мишљење не само да се мора одржавати, већ је неопходно и да 
се константно побољшава и ојачава позитивним порукама. Питање 
конкурентности идентитета и репутације неке земље не подразумева 
парцијалност у краткорочним, практичним циљевима, и због тога не би 
требало да буде остављено искључиво у рукама владе, већ је нужно укључити, 
у зависности од значаја, поједине агенције, организације и институције науке 
и културе. Њихова међусобна сарадња може довести до стварања модела 
културне политике који ће, посредством заштите и очувања културе, бити у 
служби економског развоја и напретка у дужем временском периоду. 
Стратегија координације пројекта подразумева да особе које су укључене у 
пројекат задовољавају више нивоа као што су следећи:  
• Поседовање реалне представе о томе шта је циљ (обично је тешко 
изабрати стратегију делања између краткорочних циљева, који имају бржу 
економску корист, и дугорочних циљева, где се мора знатно чекати 
„квалитетнији резултат“);  
• Систематичност и стрпљење (пошто се репутација земље мења постепено, 
понекад и годинама);  
• Имагинација (креативност и визионарска способност, које помажу 
сагледавању процеса);  
• Моралност (заштита националних интереса), итд.  
Од свих особина неопходних за одговоран развој и промену имиџа 
државе, објективност је један од највреднијих стубова и једна од особина 
најтежих за достизање; она подразумева истинитост као битан предуслов 
очекивања и сигурности свих оних који желе да уложе у државу. Да бисмо 
били уверљиви, морамо бити од поверења, а да бисмо били од поверења, 
морамо бити поштени и искрени. У маркетингу и брендингу лаж се може 
изнети само једном, јер је истина моћно оружје и најбоља реклама (Anholt, 
2007). 
Конотација слике у глобализацији 
Култура се може схватити као спој социолошких односа, а у исто 
време – и као производ истих; грађани су истовремено и потрошачи и 
произвођачи – креатори културе. Велики број „производа“ културног 
стваралаштва не припада само простору на коме настаје, већ они, по свом 
суштинском одређењу, надилазе све демографске границе, како националне 
тако и политичке. У многим случајевима, они који користе ове „производе“ 
говоре и пишу језиком који се разликује од језика стваралаца. Глобализација 
тако води ка постепеном ублажавању културних разлика, а државе су, између 
осталог, постављене пред новим, повећаним, економским могућностима, са 
увећаним степеном ривалитета међу њима. Овде би дизајн, уз заштиту и 
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очување културе у служби економског развоја и напретка, могао да има улогу 
додатне вредности. Када се ради о развоју и унапређењу комуникације, дизајн 
може да представља средство које на ефикаснији начин помаже разумевању и 
презентовању културе. Спецификум дизајнирања је садржан у коришћењу 
симбола који подразумевају универзалне концепте. Мора постојати свест о 
томе да је дизајнирање једна трансверзална, умна дисциплина, која 
средствима визуелне комуникације представља пажљиво одабране особине 
производа или услуга.  
Дизајнирање је област која је, нажалост данас, потиснута у други 
план. Улога дизајна и слике могла би да буде једна од најразумљивијих форми 
комуникације између земаља различитог говорног подручја. Дизајн је један од 
фактора који, као део културног стваралаштва, на особен начин може да 
повеже различите културне идентитете и обједини нације. Јединствено 
дизајниран „производ“ отвара нове могућности у глобализацији. Стратегија 
комуницирања би била одговор на те изазове, тј. била би прилагођена 
схватању примаоца, водећи рачуна о индивидуалности циљне групе. 
Промоција није само одговарајући дизајн, већ је базирана на чврстим 
основама претходне анализе.  
На пример, културни „производи“ би ту своју јединственост у 
међународној размени показали кроз способност пружања информација о 
идентитету, тј. месту порекла. Самим тим би самоспознаја национа, тј. 
аутопрепознавање културе нације, морала бити у овом тренутку једна од 
најзначајнијих тема, због њеног дефинисања, ако се мисли на међународно 
препознавање и углед. Основне анализе пре дизајнирања, у овом случају, биле 
би усмерене ка истраживању типичних симбола позитивне конотације и 
њихове сублимације, што би се касније употребило за идентификацију 
културних вредности у дизајну. 
*** 
Под појмом „слика“ (грч. eidos; лат. imago) подразумева се визуелно 
приказивање неке ствари уз помоћ различитих техника цртања, сликања, 
фотографије и видеа. Реч imago је у етимолошкој вези са глаголом imitari 
(приказивати, имитирати), а сам појам лика, облика, слике, у вези је са идејом 
имитације и одраза. Ролан Барт (Barthes 1982, 71–82) истиче да је увек 
постојало мишљење да је слика имитација: слика је посебна форма визуелног 
представљања појмова, видљива манифестација менталних представа. Када 
особа посматра неку слику, не хвата само одраз реалног живота, већ ставља у 
функцију читав низ умних радњи које јој додају значења и особине које је 
побољшавају. Закључак је да је ментална слика – искуство, које је у већини 
случајева прецепција опажања неких објеката, догађаја или сцена, а јавља се 
када релевантан објекат, догађај или сцена заправо више нису присутни. 
Дизајнери могу да користе физичке погодности слике ради 
превазилажења менталних и лингвистичких „препрека“, а касније, путем 
маркетинга, ове слике се јавно промовишу док не постану препознатљиве без 
потребе за писаним језиком. Лого је обично састављен од слике и текста; 
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међутим, могу се користити само графички, визуелни елементи, без потребе 
за било каквим даљим вербалним експлицирањем. На исти начин, музичари се 
користе видео приказима да би поспешили продају своје музике. Њихове 
песме бивају прихваћене и у другим културама, иако оно о чему текстови 
песама говоре није разумљиво. На тај начин, једна култура се – уз помоћ 
слике – преноси и постаје разумљива другој. 
 Навешћемо као пример феномен „турбо фолка“, који је из Србије 
пренет у друге земље региона, „прескачући“ културне, националне и државно 
– политичке баријере. Његова слика је веома привлачна у Словенији, 
Хрватској, Македонији, Бугарској, Румунији итд., упркос томе што млади, на 
које утиче не само музика већ и специфичан начин облачења и понашања, не 
разумеју сасвим или не разумеју уопште смисао текста песама. 
Креација порука посредством ефективног дизајна 
Када говоримо о дизајну, реч „креативност“ се претвара у обавезу, а 
када посматрамо дизајн као бизнис, најпогоднија реч је „креација“, тј. оно што 
клијент купује од дизајнера – идејно решење питања визуелне комуникације. 
Дизајнер доноси решења за овакве проблеме, и због тога можемо рећи да је 
дизајнирање процес у коме таленат представља само додатну вредност, а не 
суштину; он потпомаже функцију дизајна, тј. комуникационо преношење 
циља/поруке. 
Дизајнери на јединствен начин, повезују свакодневне радње, тражећи 
идентитет/суштину слике. Помоћу целокупног културног утицаја свог 
порекла, образовања и своје иновативности, имају могућност да покажу 
оригиналност и особеност дизајнирања. Могли би да допринесу развоју 
идентитета и квалитета производа и услуга, стварајући добре услове за 
културолошки развој и услове за размену. Они данас представљају битан 
фактор модернизације земаља, доприносећи развоју производа и услуга. 
Употребом сазнања до којих се долази у одговарајућим анализама, они могу 
да заснују дизајн на интердисциплинарним основама, као што су област 
позиционирања, истраживање тржишта, логистика, економија итд. Овај 
концепт омогућава приказивање различитих начина употребе дизајна, у 
зависности од области на коју треба извршити примену.  
Дизајнерско решење подразумева више ниовоа обраде, почевши од 
јасно дефинисане примене дизајна. То је процес чији је циљ стварање слике 
која на тачан начин треба да прикаже „сакривену поруку“, односно, да 
презентује неку стратегију/имиџ. Под „добрим дизајном“ може се 
подразумевати онај дизајн који испуњава функцију за коју је осмишљен, па је, 
самим тим, погрешно рећи „леп дизајн“. У дизајнирању се не могу 
примењивати критеријуми оцењивања „лепо“ или „ружно“, него се само може 
говорити о ефективној или неефективној комуникацији посредством дизајна.  
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Маркетинг и дизајн –  
помоћ у невербалној комуникацији 
Амбалажа је изражајно средство које истиче карактеристике 
производа усмереног према одређеној циљној групи. У зависности од своје 
форме, материјала и садржаја, она подстиче на потрошњу производа, јер 
„позива“ на конзумирање. Могла би да представља моћно средство за 
преношење поруке из једне културе у другу, јер различити производи долазе у 
контакт са различитим људима у целом свету. На овај начин, отвара се 
простор за промоцију производа, а затим и за промоцију државе, тј. земље 
порекла.  
Средства комуникације, чијем смо утицају свакодневно изложени, 
инструмент су у коме дизајн и маркетинг играју важну улогу, на пример, 
посредством слике у графичком дизајну, форме и ергономије у индустријском 
дизајну, као и посредством одеће у модном дизајну, итд. Инвеститор, туриста 
или потенцијални потрошач бира где ће деловати/бити. Пре него што то 
учини, обично упоређује или проучава сличне понуде у складу са својим 
наклоностима, потребама и/или економским могућностима; бира оно што 
жели у оквиру већ усклађеног тржишта које нуди производе, услуге и 
могућности.  
С обзиром на ефекте које глобализација производи у свим културама, 
битно је да изградимо свој идентитет и да се диференцирамо од других. 
Процес глобализације доноси могућност да производ буде препознат путем 
кампања, промоција и њихових стратегија. Бренд менаџмент, када је у правом 
смислу схваћен, у почетку се односи на људе, њихову психологију, намере и 
репутацију производа, а тек на другом месту односи се на економске 
погодности. 
Када је у питању управљање културном промоцијом, требало би 
обратити посебну пажњу на културно препознавање и дефинисање 
идентитета. То је услов за правилно усмеравање и акцентовање поруке која се 
шаље о потенцијалу становништва и културног наслеђа. Веома је битно 
одредити тачно место на тржишту, као и елементе који истичу особености, 
омогућавајући предност над конкуренцијом. Рекламирање културне баштине 
једне државе, које наглашава посебност издвајајући њену слику и потенцијал, 
могло би да постигне позитиван и снажан ефекат. Уколико се о једној земљи 
размишља као о специфичном бренду, при чему се њене карактеристике 
презентују посредством маркетинга и дизајна, постиже се јединство дизајна и 
производа, које показује аутентичност државе из које потиче. Приказати 
земљу на одређени начин и учинити да она буде препознатљива као другачија 
нација, која се на први поглед разликује од других, отвара пут до страних 
инвестиција, тј. економске сарадње. У овом процесу је неопходно направити 
јасну разлику између марке (brand) и брендинга (branding):  
• Марка (brand) јесте производ, услуга или организација која комбинује 
име, идентитет и репутацију.  
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• Брендинг (branding) јесте процес дизајнирања, планирања и презентовање 
имена, појединости и идентитета бренда, са циљем да се издвоји или 
формира његова репутација/углед (Skinner 1990). 
Повезивање културе једне државе са визуелним решењем које 
презентује ту државу представља много више од једне рекламе – то су 
националне поруке о репутацији, потенцијалу, угледу и идентитету државе. 
Дизајнирајући „лого/бренд/марку земље“4, зарад стварања оригиналне марке 
(trademark), на најбољи начин можемо искористити могућности које пружа 
глобализација. Нације, регије или градови морају имати свој „лого“, али оне 
нису бренд у оном значењу у ком су то производи, услуге или компаније. 
Брендинг на јасан начин комбинује проучавања људске психологије, културе 
и друштва са фактором идејног решења. Овај концепт може бити од 
пресудног значаја за менаџмент земаља, градова и региона, јер обухвата 
атрибуте који су тачно презентовани и схваћени.  
Маркетинг и брендинг формирају јасан скуп универзално 
употребљивих правила за стварање снажне слике ради успешне комуникације. 
Оба се уједињују у бизнису и култури, као једна јака сила за остваривање 
напретка. Идеја руковођења сликом земље преко бренд менаџмента јесте 
необичан и битан спој, она може бити названа и „конкурентни идентитет“, јер 
има више заједничког са националним, политичким и економским 
идентитетом.  
Закључак 
Анализа културе и дизајна омогућава експлицитно дефинисање 
метода за структурирање стратегије дизајна у сврху промоције културе, чији 
је крајњи циљ – позиционирање српске савремене културе и српске баштине у 
свету. Актуализована слика Србије могла би се показати свету у хармонији 
комуникације, дизајна и културе. Ово је потпуно иновативна тачка гледишта 
српског модела, јер за решавање има неуобичајену тактику и став. Неопходно 
је са посебном озбиљношћу приступити креирању нове стратегије развоја 
културно-социјалне политике ради ефикаснијег очувања и заштите српске 
културе у процесу глобализације, али и ради непосредне економске користи. 
Самјуел Хантингтон сматра да, након тзв. хладног рата, најважније разлике 
међу људима нису биле ни политичке ни идеолошке, већ су биле 
културолошке, и то је оно што ће проузроковати најважније и најопасније 
конфликте у свету. Ове потенцијалне претње истовремено указују на важност 
нтеркултурализма у интернационалним односима (Huntington, 2000). 
Интенција овог текста јесте да укаже на нужност постојања прецизно 
утврђеног плана у осмишљавању идентитета Србије, који оптимизира 
спецификум нације, дефинишући је и позиционирајући је као усаглашену 
мултикултуралну земљу. Када се каже „веома прецизан план, који се односи 
                                                        
4 Шпански – Marca País; енглески – Country Brand. 
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на идентитет“, мисли се на креирање „новог лица“ Србије, прилагођеног 
савременим, економским и светским токовима, које уједно промовише 
целокупну културну сцену. С обзиром на проблеме са којима је Србија била 
суочена у блиској прошлости, главни циљ коме треба тежити у овом тренутку 
јесте њена добра репутација.  
Циљ овог рада јесте подстицај за отварање многих питања о 
актуелном имиџу Србије на глобалној сцени, али и о одређеној, више или 
мање свесно ствараној самоперцепцији, која, почев од деведесетих година XX 
века, истовремено почива на аутоегзотизму и резултира њиме, затварајући 
могућност комуникације са другим културама. Одговори на ова питања 
отварају могућности позитивних промена и креирања нове слике Србије, која 
треба и може да почива на традиционалној култури, али протумаченој и 
презентованој у складу са модерним сензибилитетом. Истовремено, овај рад 
функционише као својеврстан теоријски увод у будућа истраживања улоге 
дизајна у „брендирању земље“, која ће резултирати предлагањем конкретних 
решења. 
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Recognition as Welfare in Globalization* 
The subject matter of this study is an interdisciplinary envisag-
ing of cultural problem in the process of globalization. The de-
velopment and theoretical organization of the project that deals 
with cultural identity and strategy to represent Serbia on a 
global level could be a part of an overall strategy of the Ser-
bian Government for development and advancement of the 
country. Globalization, as a gradual, progressive cycle of the 
world integrations is resulting in cultural exchange increase 
and represents a parameter for description of changes in the 
society. Culture constitutes a significant segment of interna-
tional integration, where cultural authenticity and its promo-
tion are of particular significance. 
Introduction to Issues about Serbian Image in the World 
In the book Global society, Oktavio Ianni states that in the 20th century it 
has come to some major changes and now not only do we have a division into in-
dustrial and agrarian states, poor and wealthy towns and cities, colonial and reliant 
nations etc., but also the world is transformed into a place of problematic cultural 
differences. In the most recent history many negative views about Serbia have been 
created, having in mind that the events of the 1990s have certainly played an impor-
tant role. Current negative connotations have been formed during armed conflict be-
tween warring parties from the Balkans, mainly under the influence of war reports 
on the world media, as well as in specific period after the wars. (Ianni 2002) 
 Even though the armed conflicts in the region were finished more than 10 
years ago, Serbia’s media picture has not been changed significantly, because an 
adequately strong and positive picture was not sent. As this is one of the crucial 
                                                        
* This study is the result of the work on the project number 47016 (Interdisciplinary study of cul-
tural and language heritage of Serbia), financed by The Ministry of Education and Science of The 
Republic of Serbia.  
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problems in Serbian society, state institutions should have a suitable strategy to ac-
tualize Serbia’s image in the world. For example, an improved regional cooperation 
could be one of the positive indicators for a new stage, which is a very important 
subject that politicians from the region emphasize a lot. This could be accomplished 
through planning of campaigns, which would on one hand increase the investors’ 
trust, and on the other hand strengthen regional stability.  
 To define a reputation concept, first of all it is necessary to define target 
group. This kind of starting point should serve the selection of the best strategy for 
communication, and it can also change not only Serbian image but also the attitude 
of the country itself in its position towards globalization1 and communication on the 
international level. 
Presentation Method of Countries and its Importance  
in Globalization 
 One of the most important elements of a social structure is culture, based 
on tradition, closely related to emotional values and a lot less to racial needs. There-
fore culture represents a kind of identity base for every ethnos (Boas 1943). Every 
country should form project strategy which can be helpful in the development and 
consolidation of its positive image, offering greater possibilities for successful re-
presentation of cultural values which emphasize its specificity. In order for this to 
be accomplished, in project’s development a model of cultural policy is suggested 
which will, through the means of protection and preservation of culture, be at the 
service of social and economic development and advancement. 
Nation’s2 prestige and reputation is assessment and importance that indi-
viduals have over it; seen from another perspective, reputation is the face of a na-
                                                        
1 Globalization is a term used in various areas today; there are so many definitions about this phe-
nomenon which sustain variety of comprehension. Since in today’s world we cannot avoid out-
side effects (e.g. works of other cultures are mixed through cultural manifestations, music, mov-
ies, etc., and they inevitably come to us by the means of media: books, the Internet, television, 
movies, and radio), most of the today’s changes on sociological and economic level come as a re-
sult of globalization.  
Nevertheless, a nation should not close and isolate itself, blocking cultural boundaries to survive 
culturally, because through contacts/communication it embodies and demonstrates its uniqueness 
and particularity. This is innovative point of view which uses unusual tactic to deal with issues 
and has an aim to preserve and conserve more efficiently Serbian culture in globalization and in-
crease the economic interest of the country. Regional markets (term ‘market’ refers to ideas, me-
dia, etc.) are rapidly incorporating into a large global community.  
Globalization is an increase of the international exchange on goods, markets, services… Only 
countries, cities, regions, corporations, organizations and individuals with clear and palpable vi-
sion/target have a possibility to deal with global market and are capable to “compete” successful-
ly in globalization. Of course, in this case only the best strategists will accomplish success with 
no regard to the level of their financial power.  
2 The reference is to the contemporary notion of the nation: nation = country. In Serbian public 
opinion the idea of nation=country almost does not really exist, mostly it is perceived as na-
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tion and this face represents a country’s population. It is not an overstatement to say 
that country’s reputation has a very strong influence on social, cultural, economic 
and political destiny of the people. In most of the cases, once an opinion about a 
country is formed – it is hard to change it. Sudden reasons which change mind can 
be various unexpected, positive or negative events.  
Communication strategy has a very important role at the moment of chang-
ing perception about a country, especially when (consciously or unconsciously) sent 
messages create unwanted image. A very important task for a country is an analysis 
of its image, where a possibility of a trap is emphasized – subjectivity in the as-
sessment. The results of this type of study bring not only an awareness of the parti-
cularity of a country’s culture, but they also enable a completely new cultural expe-
rience, creating empathy and understanding of the specific way of thinking that is 
common for members of other cultures. In addition, the results of this type of study 
can in a new way perceive the possibilities for business, financial and cultural ex-
change and cooperation, and strengthen communication policy on the national and 
international level. In spite of this all the continuity of the study is very important 
because of the possibility to rectify research field during the creation of the cultural 
identity image.  
Communication strategy could be brought down to three levels: analysis of 
issues, implementation of knowledge in projecting of cultural policy and implemen-
tation of the research results to the national cultural policy’s strategy. All of the 
above refers to expediency of planning a global integration of a country in an inter-
disciplinary, economic and cultural sense, with particular attention to its identity.3 
 To create a reputation of a country, general communication is of great im-
portance: everything that comes from this place/country/city – communicates, in-
forms and sends messages. The message does not imply only conscious message; 
but also everything that is a part of a process of communication – unconscious and 
nonverbal messages, attitudes, customs, gestures, everyday behavior etc. Therefore 
it is necessary to make a selection of suitable “messages” which can be used to 
create desirable reputation. It is not a solution to “pop up” country’s image through 
commercial campaigns, because this does not accomplish objective change of the 
country’s image over a long time period. If we only communicate for the sake of 
communication, little can be done to change country’s image, but if we include 
brand management in cultural development, which is a process of including regula-
tions/strategies of management, communication will be included in reinforcement 
of country’s positive image. To sustain results of stable reputation, it is necessary in 
the first place to strategically bring into effect a campaign with a clearly defined 
aims and exact and precise messages, which are not only directed to the world, but 
                                                                                                                                       
tion=ethnic group. This study is part of branding of Serbian country project, which in addition to 
Serbian nation includes other nationalities as well – the citizens of The Republic of Serbia.  
3 I have elaborated in detail subject at master studies at Universidad de Palermo, Faculty of De-
sign and Communication; master thesis ‘Serbia multicultural diseñada para el mundo. Claves pa-
ra la imagen que representará a la nación Serbia’ (Multicultural Serbia designed for the world. 
Key elements for the image which represents Serbian nation) (2010) 
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also to the citizens of The country. It is advisable to base a campaign so that it has a 
possibility of self-financing by the means of the accomplished results.  
 A country can have welfare from marketing commercials, but the stress 
has to be on ethnic, social, and economical complexity, in order to preserve credi-
bility of the country which can otherwise be disturbed for a long time period. Utiliz-
ing marketing and commercials should be one of the last steps of a project defining 
what a country is offering. Only when ideas are developed, when there already is a 
defined offer, new national product, new initiative or innovation, it is time to start 
representation. As much as it is important to represent to foreign public conve-
niences that a country offers, it is important to bring to consciousness of country’s 
own citizens what a foreigner can offer them by using national “products”. 
Strategies defined by a state should emphasize certain sectors of national 
economy/manufacture, in order to be preserved from wasting energy on an interna-
tional plan and to improve socioeconomic development. When a state motivates and 
helps economic activities directing them to having relations with other countries, 
typical economic relations vanish, because the rivalry between the states changes 
into cooperation, creating a new form called “geoeconomics”. Popularization of this 
term comes from Edward Luttwak (1999), who described in the late 90s the birth of 
a new world system, in which military arms are exchanged for economic instru-
ments and as a help/tool are available to all the countries; the power of economic 
instruments is in the fact that they can help affirmation of the state in the interna-
tional system. 
Bearing in mind a fierce world competition, it is necessary to execute radi-
cal changes in, sadly to say, settled and unrealized activity practice. State’s institu-
tions would therefore, for the sake of new challenges, receive flexibility, and this is 
an important condition if advancement is desired in every possible way. Since this 
subject is of national significance, nation’s image should be contained in govern-
ment’s everyday activity, so that the message sent is more efficient. Another equal-
ly important matter, is a matter of dynamism, and it implies rapid reactions to mar-
ket’s demands, bearing in mind long term aims and perception of chances that can 
be utilized through thoughtful and planned activities. If these matters are not taken 
into consideration and if extorted solutions, which bring present profit, are given, 
we could be facing long term damage in all fields. 
*** 
When an opinion about a country is changed in a positive context, this opi-
nion must not only be sustained, but also necessarily improved and strengthened by 
positive messages. A competitiveness question of identity and reputation of a coun-
try does not imply partiality in short term, practical aims and for this reason it 
should not be left entirely at government’s hands, but it should indispensably in-
clude, depending on significance, certain agencies, organizations and scientific and 
cultural institutions. Their mutual cooperation can lead to creation of cultural policy 
model which will, through the means of cultural protection and preservation be at 
the service of economic development and advancement at a longer time period.  
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Coordination strategy of a project implies that people included in the 
project please more levels such as: possession of realistic notion about the aim 
(usually it is difficult to choose activity strategy between shot term aims, which 
have more rapid economic benefit, and long term aims, where the results with more 
quality have to be waited on); level of systematic analysis and patience is required 
(since country’s reputation changes gradually, sometimes it lasts for years); level of 
imagination (creativity and visionary capability, that help envisage a process); mor-
al (protection of national interests) etc.  
 From all the characteristics necessary for responsible development and a 
change of country’s image, objectivity is one of the most valuable stakes and one of 
the most difficult characteristics to reach; it implies authenticity as important pre-
condition for expectation and certainty of all those who want to invest in a country. 
In order to be credible, we have to be trustworthy, in order to be trustworthy we 
have to be honest and sincere. In marketing and branding lie can only be stated 
once, because the truth is a powerful tool and the best advertisement (Anholt, 
2007).  
Connotation of Countries Image in Globalization 
Culture can be apprehended as linkage between sociological relations, and 
simultaneously as a result of it; citizens are at the same time consumers and manu-
facturers – the creators of culture. A great number of “products” by cultural creativ-
ity do not belong only to the place where they are made, but they, through their core 
determination, overcome all demographic boundaries, national as well as political. 
In many cases those who use these “products” speak and write the language which 
is different than creator’s language. As a result globalization leads to gradual sof-
tening of cultural differences, and countries are, among other things, set before the 
new, augmented, international, economic possibilities with increased degree of riva-
lry between them. In this case, design could have a role of additional value, with the 
protection and preservation of culture in the service of economic developments and 
advancements. When development and improvement of communication are con-
cerned, design can represent an instrument which more efficiently helps culture un-
derstanding and presenting. Specificity of designing is expressed in the way of us-
ing symbols which imply universal concepts. Consciousness must exist about the 
fact that designing is one transversal, mind discipline, which uses instruments of 
visual communication to represent carefully selected characteristics of products and 
services.  
Designing is a domain which is, sadly to say, repressed to the background. 
The role of design and image could be one of the most understandable forms of 
communication between countries of different speaking areas. Design is one of the 
factors which, as a part of cultural creativity, can in a characteristic way connect 
different cultural identities and unite nations. Uniquely designed “product” opens 
new possibilities in globalization. Communication strategy would be an answer to 
these challenges i.e. adapted to recipient’s understanding, taking individuality of a 
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target group into account. Promotion is not only adequate design, but it is based on 
solid foundation of the previous analysis. 
For example, cultural “products” would display their uniqueness in interna-
tional exchange through the capability of giving information about identity, i.e. a 
place of origin. Such self-recognition of a nation i.e. auto recognition of nation’s 
culture, would have to be at this moment one of the most significant subjects, for its 
defining, if international recognition and reputation are its aims. The basic analysis 
before designing, in this case, would be directed to research of typical symbols for 
positive connotation and its sublimation, which would later be used to identify cul-
tural value in design. 
*** 
The notion “image” (Greek: Eidos; Latin: Imago) implies visual display of 
an object using various techniques of drawing, painting, photography, and video. 
The word imago is etymologically connected to verb imitari (demonstrate, imitate), 
and the notion of character, form, image is connected to the idea of imitation and 
reflection. Rolan Barthes (Barthes 1982, 71–82) emphasizes that an opinion that 
image is imitation has always existed: image is a special form of visual representa-
tion of ideas, visible manifestation of mental notions. When a person observes an 
image, it does not only receive a reflection of a real life, but also sets in motion en-
tire set of intellectual actions that give a meaning and characteristics that improve it. 
The conclusion is that a mental image is an experience, which in most of the cases 
is a perception of objects or scenes, and it appears when a relevant object, event or 
scene is no longer present. 
Designers can use physical accommodation to overcome mental and lin-
guistic obstacles, and later, using/utilizing marketing resources, these images are 
publicly promoted until they become recognizable without the need for written lan-
guage. Logo is usually made of an image and text; however, only graphic, visual 
elements can be used, with no need for any further verbal explanation. In the same 
way, musicians use videos in order to stimulate the sales of their music. Their songs 
are accepted in other cultures, even though the lyrics are not always understandable. 
In this way, a culture, with the help of an image, transfers and becomes understand-
able to another. 
 As an example we will take turbo folk which has been transferred from 
Serbia to other countries of the region, overcoming cultural, national, and state-
political barriers. Its image is very appealing in Slovenia, Croatia, Macedonia, Bul-
garia, Romania, etc., in spite of the fact that the young, who are influenced not only 
by the music but by the specific way of clothing and behavior, do not understand 
entirely or do not understand the meaning of the lyrics at all. 
Creating Message through Effective Design 
When design is being discussed, the word “creativity” changes into an ob-
ligation, and when design is observed as business, the most suitable word is “crea-
  B. Pantović, Recognition as Wellfare in Globalization  
 
 161 
tion”, i.e. what a client purchases from a designer – the ideological solution for vis-
ual communication. A designer finds solutions to these problems, therefore it can be 
said that designing is a process in which a talent represents only added value, and 
not the essence; talent helps the design’s function and communicative transfer of a 
target/message.  
Designers in a simple way systematically join together everyday actions, 
searching identity/essence of an image. With the help of entire cultural influence of 
its origin, education and its innovativeness, designers have possibilities to express 
originality and peculiarity of designing. They could contribute to development of 
identity and quality of products and services, creating good conditions for cultural 
development and optimizing conditions for exchange. Today designers could 
represent an important factor for countries’ modernizations, making contributions to 
development of products and services. Utilizing knowledge reached through suita-
ble analysis, they can establish design at interdisciplinary bases, such as area of po-
sitioning, researching of markets, logistics, economy, etc. This concept enables 
presentation of various uses of design depending on area it should be implied on. 
Designer’s solution implies more levels of processing, starting with clearly 
defined use of design. This is a process that has an aim to create an image which 
has to show hidden message in the correct way, and to present a strategy/image. 
“Good design” implies a design which fills out function it was made for, and hence 
it is incorrect to say “beautiful design”. Criteria of “beautiful” and “ugly” cannot be 
applied in designing instead we can only talk about effective or ineffective commu-
nication by means of design. 
Marketing and Design – Assistance in Non Verbal Communication 
Packaging is an expressive instrument which stresses characteristics of a 
product directed to certain target group. Depending on its form, material and con-
tent, it can motivate product consumption, since it “calls” on consumption. It could 
represent a powerful tool to pass a message from one culture to another, since dif-
ferent products have a contact with different people in the whole world. In this way, 
the space is made for promotion of a product and country of origin.  
Means of communication, whose influence affects us on a daily basis, are 
instruments where design and marketing play an important role, for instance, 
through picture in graphic design, form and ergonomy in industrial design, as well 
as through clothes in fashion design, etc. An investor, a tourist or a potential con-
sumer chooses a place where he will act/be. Before he does so, he usually compares 
or studies similar offers based on his own inclinations, necessities and/or economic 
possibilities; he chooses what he wants within already coordinated market that of-
fers products, services and possibilities.  
Having in mind the effects which globalization produces in all cultures, it is 
significant to build our own identity and to differentiate from others. Process of 
globalization brings possibilities to make a product well-known through campaigns, 
promotions and its strategies. When realized in its true sense, brand management re-
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fers firstly to people, their psychology, intentions and reputation of a product, and 
only secondly to economic favor. 
When management of cultural promotion is discussed, special attention 
should be paid to cultural recognition and defining of identity. This is a condition 
for correct direction and stress of a message which is further sent, about the poten-
tial of population and cultural heritage. It is essential to determine its exact place on 
the market, as well as elements which point out characteristics, enabling advantage 
over competition. Promoting cultural heritage of a country that stresses particularity 
emphasizing its image and potential, could reach a positive and powerful effect. As 
long as a country is considered as a specific brand, while its characteristics are 
represented through marketing and design, unity of design and product which show 
authenticity of a country where they come from, are accomplished. To present a 
country in a certain way and to make it recognizable as a different nation, which at 
first sight differs from others, leads the way to foreign investments, i.e. economic 
cooperation. In this process it is necessary to make a clear distinction between 
brand and branding:  
• Brand is a product, service or organization which combines name, identity and 
reputation.  
• Branding is a process of designing, planning and presenting a name, details and 
identity of a brand, aiming to isolate or form its reputation/prestige (Skinner 
1990). 
Joining a culture of a country with a visual solution that symbolizes this 
country represents a lot more than an advertisement – these are national messages 
on reputation, potential, prestige and identity of a country. Designing country 
brand4 for the sake of creating original brand (trademark), in the best possible way 
we can use the possibilities that globalization offers. Nations, regions or cities must 
have their own logo, but they are not a brand in the same sense as products, services 
and companies are. Branding combines in a very clear way analyzing of human 
psychology, culture and society with factors of notional solution. This concept can 
be of vital significance for the management of countries, cities and regions, because 
it includes attributes which are accurately presented and comprehended.  
Marketing and branding form a self-evident set of universally usable regu-
lations for creation of a powerful image used for successful communication. The 
both are united in business and culture as a firm force for advancement. The idea of 
managing country image through brand management is unusual and important con-
nection, which can be called competitive identity, since it has more in common with 
the national, political and economic identity.  
                                                        
4 Spanish – Marca Pais 




Analysis of culture and design enables explicit defining of a method for 
structuring a design strategy with a purpose to promote culture, whose final aim is 
to position Serbian contemporary culture and Serbian heritage in the world. Rea-
lized Serbian image could be shown to the world in harmony of communication, 
design and culture. This is a completely innovative point of view for Serbia, be-
cause it has unusual tactics and attitude. It is necessary to approach with certain 
gravity the creation of a new strategy for development of cultural and social policy 
for the sake of efficient preservation and safety of Serbian culture in the process of 
globalization, but also for direct economic profit. Samuel Huntington believes that, 
after the Cold war, the most significant differences between people were neither po-
litical nor ideological, but cultural, and this is the thing that will cause the most im-
portant and the most dangerous conflicts in the world. These potential threats point 
simultaneously to significance of interculturalism in the international relations. 
(Huntington, 2000) 
The intention of this study is to demonstrate the necessity for the existence 
of an exactly determined plan in the process of giving meaning to Serbian identity, 
which optimizes specificity of the nation, by defining and positioning it as coordi-
nated multicultural country. When mentioning a very precise plan referring to iden-
tity, it has to do with creation of a new look of Serbia, adjusted to modern and eco-
nomic world trends, which at the same time promote entire cultural scene. Consi-
dering the problems that Serbia had to deal within the most recent past, the main 
aim to be reached at this moment is a good reputation.  
The aim of this study is an incentive to raise plenty of issues on current 
Serbian image at the global scene, but also at a specific, more or less consciously 
created self-perception, which starting from the 90s in the 20th century has simulta-
neously rested on self egotism and has resulted with it, closing the possibility of 
communication with other cultures. The answers to these questions open a lot of 
possibilities for the positive changes and creation of a new Serbian image; which 
should and can rest on traditional culture; but interpreted and presented in accor-
dance with modern sensibility. Simultaneously, this study functions as a kind of 
theoretical introduction to further studies about the role of design in country brand-
ing which will result in suggesting real solutions. 
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у Гласнику Етнографског института САНУ 
 – 50 књига 
I Уводна белешка 
 Гласник Етнографског института САНУ (ГЕИ) је научна, периодична 
публикација из области етнологије/антропологије од међународног значаја. У 
њему се, од  прве књиге, објављене 1952. године, па до ове, педесете1, 
објављују резултати научноистраживачког и пројектног рада научника и 
сарадника  Института и других  сродних институција у земљи и иностранству.  
Гласник је основан са циљем да објављује резултате научних 
истраживања насеља и порекла становништва, народног живота, обичаја и 
народних умотворина. Међутим, концепција Гласника, као сваке савремене 
научне публикације, мењала се и прилагођавала друштвеним, културним и 
                                                        
1 Од 1952. године до данас објављено је укупно 50 књига Гласника, имајући у виду да су 
публикације број  2-3 (1953-1954), 4-6 (1955-1957), 9-10 (1960-1961), 19-20 (1970-1971), 36-
37 (1988), 50-51 (2003) објављене као двоброји; бројеви 11-15 (1962-1966) и 16-18 (1967-
1969) као четвороброј, односно троброј. Од броја 55 (2007) излази полугодишње.       
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политичким процесима и научним трендовима у друштвеним и 
хуманистичким наукама. 
У најкраћим цртама, радови у Гласнику могу се груписати у неколико 
фаза.2 До осамдесетих година обављају се фундаментална етничка 
истраживања, и систематски организована проучавања урбаних и руралних 
средина у Србији и Југославији. Следећа фаза обухвата радове који дају нови 
теоријско-методолошки увид у разноврсне етнолошке и антрополошке 
феномене из области материјалне, духовне културе и друштвеног живота. 
Радови из области проучавања етницитета (дијаспоре и мањина у суседним 
земљама), културних и друштвених промена, политичке антропологије, 
друштвене свакодневице и др. настали су као резултат истраживања у 
периодима осамдесетих и деведесетих година. У последњим бројевима 
Гласника објављени су радови на темама транзиционих процеса у Србији.  Од 
2000. године радови у Гласнику углавном се заснивају на разултатима 
истраживања реализованих у оквиру домаћих и међународних пројеката.3  
Као уредници Гласника потписују се академици, научни сарадници и 
универзитетски професори, који су уједно били и руководиоци Института: 
Војислав Радовановић (1952-1957), Боривоје Дробњаковић (1958-1961), 
Душан Недељковић (1962-1966), Бранислав Којић (1967-1969), Милисав 
Лутовац (1970-1971), Атанасије Урошевић за књ. 21 (1972) 1973, Милорад 
Васовић (1973-1977), Петар Влаховић (1978-1982), Десанка Николић (1983), 
Душан Бандић (1984-1988), Нилола Пантелић (1989-2000), Драгана Радојичић 
(2003- ).   
Од броја 27 (1978) часопис добија свој међународни стандардни број 
за серијске публикације (YU ISSN 0584-4895), а од књиге 18 па надаље YU 
ISSN 0350-0961. Према стандардима Универзалне децималне класификације 
(UDC)  класификован је у групу  39 – Етнологија. 
Језик писма је ћирилица, са апстрактима на страним језицима 
(француски, енглески, немачки). Од броја 50-51 (2003) поједини радови 
објављују се на енглеском језику, а од 2007. године, увођењем полугодишњег 
излажења, свака друга свеска Гласника је на енглеском језику.    
                                                        
2 О Гласнику Етнографског института САНУ, концепцији рада,  тематици, пројектима до 
2010. године... детаљније је писано у Гласницима бр. 1 (1952), 26 (1977), 31 (1982),  50-51 
(2003), 55 (2) (2007).  
3 Види напомену бр. 2. Новим научноистраживачким пројектом за период од 2011. до 2014. 
године предвиђена су основна и интердисциплинарна истраживања. За основно 
истраживање теме су: Културно наслеђе и идентитет, Мултиетницитет, 
мултикултуралност, миграције - савремени процеси, Стратегије идентитета: савремена 
култура и религиозност. У оквиру интердисциплинарног пројекта Интердисциплинарно 
истраживање културног и језичког наслеђа Србије. Израда мултимедијалног интернет 
портала ʻПојмовник српске културеʼ, је потпројекат Eтнолошко и антрополпшко 
тумачење традиција за чију реализацију је задужен Етнографски институт САНУ. 
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ГЕИ је реферисан у електронским базама: DOAJ (Directory of Open 
Access Journals), Ulrich's Periodicals Directory и SCIndex (Српски цитатни 
индекс). Српски национални цитатни индекс, је развијен да служи као допуна 
међународним цитатним индексима и да реферише домаће часописе 
категоризоване као периодичне публикације научног карактера. Чланци су 
електронски доступни у виду пуног текста који је типографски веран 
оригиналу (Pdf format).4 У истој форми Гласник је доступан и на интернет 
страници Етнографског института САНУ.5  
Убрзан развој информационих технологија и научних информација 
условиле су и стварање нових, једнообразних правила уређивачке концепције, 
чији је циљ унапређење квалитета домаћих часописа и њихово укључивање у 
домаћи и међународни систем размене научних информација. Поштујући 
упутства дата у Акту о уређивању научних часописа, који је 2009. године 
донело Министарство за науку и технолошки развој Републике Србије, 
Гласник Етнографског института САНУ је категоризован у часопис од 
међународног значаја (М24), а од 2010. године укључен је у међународни 
систем унакрсног реферисања (CrossRef) и додељена му је бројчана ознака 
DOI (Digital Object Identifier).  
 
*** 
Библиографија радова о традиционалној култури и фолклору је 
селективна библиографија и обухвата радове из 50 свезака Гласника 
Етнографског института САНУ за период 1952-2010. Рађена је de visu, по 
међународном стандарду за опис саставних делова серијских публикација 
ISBD (CP) – скраћени опис. Садржи 757 библиографских јединица, 
класификованих у седамнаест тематских целина6: 1. Уводна белешка; 2. 
Етноантрополошка истраживања; 3. Обичаји и веровања ; 4. Религија, магија и 
култови; 5. Одевање; 6. Музика и игра; 7. Народна медицина; 8. Народна 
уметност и занати; 9. Дечији фолклор; 10. Народна књижевност; 11. Фолклор 
у књижевним делима; 12. Савремени фолклор; 13. Етницитет; 14. Теоријско-
методолошки радови; 15. Биографије, библиографије, in memoriam; 16. 
Прикази; 17. Регистар аутора. Библиографска грађа унутар целина 
распоређена је азбучно, а у оквиру једне ауторске одреднице хронолошки.  
Радови се односе на области традиционалне културе и фолклора.  
Биобиблиографије и прикази садрже радове о особама односно 
публикацијама, институцијама и скуповима, који се односе на тему 
                                                        
4 Више о електронским базама видети у: http://scindeks.nb.rs/static/about.aspx i 
http://kobson.nb.rs/nauka_u_srbiji/casopisi_u_crossref-u_(doi).22.html 
5 http://www.etno-institut.co.rs/latinica/GEI.asp 
6 Због обимности грађе, наставак библиографије биће објављен у наредним бројевима 
Гласника. 
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библиографије. На крају рада дат је азбучни регистар имена аутора, са 
упутним бројевима библиографских јединица. 
Извори и литература: 
Антонијевић, Д. (2005): Антропологија фолклора-перспективе истраживања, 
у (ур.) Драгана Радојичић, Етнологија и антропологија: стање и 
перспективе. Београд: Етнографски институт САНУ, 245-251.     
N. M. [Nada Milošević].1985. „Folklor“ у: Rečnik knјiževnih termina. Beograd: 
Institut za književnost i umetnost., 208-209. 
Naumović, Slobodan. 1996. Od ideje obnove do prakse upotrebe : ogled o odnosu 
politike i tradicije na primeru savremene Srbije, у: Od mita do folka: zbor-
nik. Kragujevac : Centar za naučna istraživanja Srpske akademije nauka i 
umetnost i Univerziteta,  стр. 112-113. 
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350. Душан Дрљача / [Душан Дрљача]. 55 (2) (2007) 90-102. 
[Ђаповић, Ласта] 
351. Ласта Ђаповић / [Ласта Ђаповић]. 55 (2) (2007) 103-107. 
[Ђорђевић, Иван] 
352. Иван Ђорђевић / [Иван Ђорђевић]. 55 (2) (2007) 108-109. 
[Ђорђевић-Црнобрња, Јадранка] 
353. Јадранка Ђорђевић-Црнобрња / [Јадранка Ђорђевић-Црнобрња]. 55 (2) 
(2007) 110-113. 
Зечевић, Даринка 
354. Библиографија радова о градским насељима / Даринка Зечевић. 19-20 
(1970-1971) 285-310. 




355. Сања Златановић / [Сања Златановић]. 55 (2) (2007) 114-116. 
Ивановић-Баришић, Милина 
356. Библиографија радова Видосаве Стојанчевић / Милина Ивановић-
Баришић. 47 (1998) 43-54 
357. Милина Ивановић-Баришић / [Милина Ивановић-Баришић]. 55 (2) (2007) 
117-123. 
Јанковић, Александар 
358. Библиографија радова академика Мехмеда Беговића / Александар 
Јанковић. 32 (1983) 141-148. 
359. Библиографија издања Етнографског института и радова објављених у 
њима у периоду од 1982-1986. / Александар Јанковић. 35 (1986) 152-164. 
360. Библиографија издања Етнографског института и радова објављених у 
њима у периоду од 1986-1992. / Александар Јанковић. 41 (1992) 271-287. 
361. Библиографија издања ЕИ САНУ 1947–2003 / А. Јанковић, М. Ивановић-
Баришић, Б. Миленковић-Вуковић. 50-51 (2003) 171-237. 
Крановић, Вукосава Н. 
362. Библиографија радова Милана Крановића / Вукосава Н. Крановић. 8 
(1959) 175-186. 
[Крел, Александар] 
363. Александар Крел / [Александар Крел]. 55 (2) (2007) 124-126. 
Кумар, Жељко 
364. Прилози антропогеографској библиографији (1945-1950) / Жељко Кумар. 
2-3 (1953-1954) 851-880. 
Лукић Крстановић, Мирослава 
365. Библиографија: етнологија, антропологија и фолклористика 1995–1997 – 
Монографске студије, огледи, речници и библиографије = Bibliography of 
the Ethnology, Anthropology and Folklore 1995–1997, Monographs, essays, 
dictionaries and bibliographies. / Мирослава Лукић Крстановић. 46 (1997) 
249-276. 
366. Мирослава Лукић-Крстановић / [Мирослава Лукић Крстановић]. 55 (2) 
(2007) 127-133. 




367. Мирослава Малешевић / [Мирослава Малешевић]. 55 (2) (2007) 134-137. 
Марковић Борели, Рада 
368. Прилог етнолошкој и фолклорној библиографији (1945-1950) / Рада 
Марковић-Борели. 2-3 (1953-1954) 881-917. 
Миленковић-Вуковић, Биљана 
369. Библиографија проф. др Ђурђице Петровић – 1. део (1927-2003) / Биљана 
Миленковић-Вуковић. 52 (2004) 335-355. 
370. Биљана Миленковић-Вуковић / [Биљана Миленковић-Вуковић]. 55 (2) 
(2007) 138-139. 
371. Библиографија издања Етнографско института САНУ (2003-2007) / 
Биљана Миленковић-Вуковић, Александар Јанковић. 55 (2) (2007) 241-
283. 
372. Библиографија: етнолошка/антрополошка научна продукција у периоду 
транзиције / Биљана Миленковић-Вуковић. 57 (1) (2009) 287-313. 
 [Митровић, Маријана] 
373. Маријана Митровић / [Маријана Митровић]. 55 (2) (2007) 140. 
Николић, Видосава 
374. Прилог етнолошкој библиографији књига и брошура публикованих у 
ФНРЈ од 1945. до 1950. год. / Видосава Николић. 4-6 (1955-1957) 423-
446. 
[Нишкановић, Мирослав] 
375. Мирослав Нишкановић / [Мирослав Нишкановић]. 55 (2) (2007) 141-145. 
[Павићевић, Александра] 
376. Александра Павићевић / [Александра Павићевић]. 55 (2) (2007) 146-149. 
[Павловић, Мирјана] 
377. Мирјана Павловић / [Мирјана Павловић]. 55 (2) (2007) 150-155. 
[Прелић, Младена] 
378. Младена Прелић / [Младена Прелић]. 55 (2) (2007) 156-160. 
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Радовановић, Војислав С. 
379. Прилози антропогеографској библиографији нашој: библиографија 
антропогеографских радова у географским часописима и осталим 
издањима географских друштава ФНРЈ за првих шест послератних 
година народне државе (1945-1950). 1 / Војислав С. Радовановић. 1 
(1952) 529-546. 
[Радојичић, Драгана] 
380. Драгана Радојичић / [Драгана Радојичић]. 55 (2) (2007) 163-170. 
Радотић, Нада 
381. Прилог антропогеографској библиографији књига и брошура објављених 
у ФНРЈ од 1945-1950. год. / Нада Радотић. 4-6 (1955-1957) 401-422. 
[Стевановић. Лада] 
382. Лада Стевановић / [Лада Стевановић]. 55 (2) (2007) 193-195. 
[Тодоровић, Ивица] 
383. Ивица Тодоровић / [Ивица Тодоровић]. 55 (2) (2007) 198-202. 
[Трифуновић, Весна] 
384. Весна Трифуновић / [Весна Трифуновић]. 55 (2) (2007) 203-204. 
Церовић, Емилија В. 
385. Библиографија издања Етнографског института и радова објављених у 
њима у периоду 1972-1976. / Емилија В. Церовић. 27 (1978) 133-159. 
[Чворовић, Јелена] 
386. Јелена Чворовић / [Јелена Чворовић]. 55 (2) (2007) 205-208. 
In memoriam 
Антонијевић, Драгослав 
387. Даринка Зечевић : (1911-1970) / Драгослав Антонијевић. 19-20 (1970-
1971) 277-279. 
388. Лик и научно дело Војислава Радовановића / Драгослав Антонијевић. 41 
(1992) 27-34. 
Аранитовић, Добрило 
389. Седамдесет пет година од смрти Танасија Пејатовића (1875-1903) / 
Добрило Аранитовић. 27 (1978) 169-174. 
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Барјактаровић, Мирко Р. 
390. Библиотека професора Ердељановића / Мирко Р. Барјактаровић. 1 (1952) 
593-594. 
391. Бранислав Русић : (1912-1971) / Мирко Р. Барјактаровић. 19-20 (1970-
1971) 283. 
392. Деведесет година од смрти Марка Миљанова / Мирко Барјактаровић. 39 
(1990) 155-157. 
393. Поводом педестогодишњице од смрти Тихомира Ђорђевића и Јована 
Ердељановића / Мирко Барјактаровић. 43 (1994) 229-231 
Бошковић, Александар 
394. Век Леви-Строса / Александар Бошковић. 57 (1) (2009) 261-268. 
Васовић, Милорад 
395. Војислав Радовановић : научник, учитељ и органиѕатор научно-
истраживачког рада / Милорад Васовић. 26 (1977) 27-33. 
Влаховић, Петар Ш. 
396. Јован Цвијић као оснивач наше науке о народу / Петар Ш. Влаховић. 4-6 
(1955-1957) 241-248. 
397. Општи осврт на рад др Миленка С. Филиповића / Петар Влаховић. 16-18 
(1967-1969) 159-164. 
398. Сима Тројановић као истраживач српског народа и његове културе : 
прилог проучавању наших етнолога / Петар Влаховић. 25 (1976) 89-97. 
399. Уз стогодишњицу рођења Веселина Чајкановића / Петар Влаховић. 30 
(1981) 157-165. 
400. Уз 25. годишњицу смрти проф. Др. Војислава С. Радовановића, 
директора ЕИ САНУ : (1894-1957) / Петар Влаховић. 31 (1982) 91-93. 
Дробњаковић, Боривоје М. 
401. Др Јован Ердељановић : (30. X 1874 – 12. II 1944) / Боривоје М. 
Дробњаковић. 1 (1952) 553-557. 
402. Др Тихомир Р. Ђорђевић : (19. II 1868 – 28. V 1944) / Боривоје М. 
Дробњаковић. 1 (1952) 547-551. 
403. Војислав С. Радовановић : 1894-1957 / Добривоје Дробњаковић. 7 (1958) 
IX-XII. 




404. Јован Мишковић – заборављени етнограф и географ / Ласта Ђаповић. 54 
(2006) 345. 
Жикић, Бојан 
405. Проф. др Душан Бандић (1939-2004) / Бојан Жикић. 52 (2004) 363-364. 
Зечевић, Даринка 
406. Маринко Станојевић : (30. VII 1874 – 9. III 1949) / Даринка Зечевић. 1 
(1952) 567-568. 
Илијин, Милица 
407. Даница С. Јанковић (7. V 1898 - 18. VI 1960) / Mилица Илијин. 8 (1959) 
171-173. 
Јовановић, Бојан 
408. Тумач митске прошлости : поводом смрти Слободана Зечевића : (1918-
1983) / Бојан Јовановић. 32 (1983) 105-107. 
409. Чајкановићев пут од античке и народне књижевности до српске религије 
и митологије / Бојан Јовановић. 56 (1) (2009) 37-51. 
Јовановић, Милка 
410. Професор Боривоје М. Дробњаковић : поводом петнаестогoдишњице 
смрти / Милка Јовановић. 25 (1976) 217-224. 
411. Професор Војислав С. Радовановић / Милка Јовановић. 36-37 (1988) 203-
207. 
412. Мр Милан Јевтић : (1924-1990) / Милка Јовановић. 39 (1990) 151-153. 
Керимова, Марина М. 
413. Этнограф Вера Николаевна Харузина / Марина М. Керимова. 56 (1) 
(2009) 19-36. 
Кнежевић, Сребрица 
414. Академик професор др Јован Туцаков : (1905–1978) : сарадња са 
Етнографским институтом САНУ и допринос на пољу етнофармације и 
етномедицине / Сребрица Кнежевић. 27 (1978) 161-168. 
415. Професор етнологије Тихомир Р. Ђорђевић и његово проучавање 
медицинских прилика у прошлости / Сребрица Кнежевић. 44 (1995) 261-
270.  
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416. Народна медицина и здравствена култура у истраживачком и научном 
опусу др Видосаве Стојанчевић / Сребрица Кнежевић. 47 (1998) 13-16. 
Ковачевић, Божидар 
417. Јаша М. Продановић : (10/22. IV 1867–1. VI 1948) / Божидар Ковачевић. 1 
(1952) 559-562. 
Крстић, Ђурица 
418. Досадашњи научни опус академика и професора Мехмеда Бегивића / 
Ђурица Крстић. 32 (1983) 11-17. 
Марић, Растислав 
419. Др Веселин Чајкановић : (28 III 1881–6 VIII 1946) / Растислав Марић. 2-3 
(1953-1954) 67-80. 
Миљковић, Александар А. 
420. О Валтазару Богишићу, његовој личности и његовом делу у области 
проучавања неписаног народног права и наше сеоске породице / 
Александар А. Миљковић. 25 (1976) 99-117. 
Младеновић, Оливера 
421. Академик Љубица С. Јaнковић : (1894–1974) / Оливера Младеновић. 23 
(1974) 135-142. 
Николић, Десанка 
422. Етнолог др Видосава Николић – Стојанчевић / Десанка Николић. 47 
(1998) 13-16. 
Нишкановић, Мирослав 
423. Др Влајко Палавестра : (1927–1993) / Мирослав Нишкановић. 42 (1993) 
218-226. 
Пантелић, Никола 
424. У спомен Тихомира Ђорђевића и Јована Ердељановића / Никола 
Пантелић. 44 (1995) 11- 16. 
425. In Memory of Tihomir Đorđević and Jovan Erdeljanović / Nikola Pantelić. 44 
(1995) 17-22. 
426. Народно градитељство и култура становања у делима Ранка Финдрика / 
Никола Пантелић. 48 (1999) 115-118. 
427. Ранко Финдрик (1922–2004) – Неимар музеја „Старо село“ у Сирогојну / 
Никола Пантелић. 52 (2004) 365-367. 




428. Радмила Кајмаковић (рођ. Николић) (19. 2. 1931, Велес – 13. 3. 1999, 
Станфорд, Калифорнија) / [Ђурђица Петровић, Мирослав Нишкановић]. 
48 (1999) 145-150. 
Петровић, Петар Ж. 
429. Коста Јовановић : (13. V 1866–13. X 1946) / Петар Ж. Петровић. 2-3 
(1953-1954) 935-937. 
Прица, Инес 
430. Funkcija „konkretnog Boga“ / Ines Prica. 57 (1) (2009) 253-260. 
Радовановић, Војислав С. 
431. Јован Цвијић : из перспективе савремене научне мисли : један поглед на 
живот и научно дело великог српског научника, с нарочитим обзиром на 
антропогеографију и етнографију : на дан двадесетопетогодишњице 
његове смрти : (16. I 1927–16. I 1951) / Војислав С. Радовановић. 2-3 
(1953-1954) 1-66. 
Радовановић, Миљана  
432. У спомен Нику С. Мартиновићу, прегаоцу на проучавању борбеног 
фолклора / Миљана Радовановић. 24 (1975) 41-43. 
433. Душан Недељковић : мај 1899 – јун 1984 / Миљана Радовановић. 33 
(1984) 191-193. 
434. Оливера Младеновић : (1914–1988) / Миљана Радовановић. 36-37 (1988) 
199-201. 
435. Народна традиција у Цвијићевим разматрањима сеоба / Миљана 
Радовановић. 43 (1994) 131-135. 
436. Јован Ф. Трифуноски (1914–1997) / Миљана Радовановић. 47 (1998) 173-
174. 
Радусиновић, Павле С. 
437. Из живота и рада П. А: Ровинског : уз шездесетогодишњицу смрти / 
Павле С. Радусиновић. 26 (1977) 199-208. 
Редакција Етнографског института САНУ 
438. In memoriam: Др Никола Пантелић 1930–2009. 57 (1) (2009) 329-331 




439. Др Радивој Симоновић : (17 VIII 1858–21 VII 1950) / Живан Сечански. 1 
(1952) 563-566. 
Стојанчевић, Видосава 
440. Петар Ж. Петровић : (1897–1970) / Видосава Стојанчевић. 19-20 (1970-
1971) 280-282. 
Стојковић, Андрија Б. 
441. Јован Жујовић као антрополог и етнолог / Андрија Б. Стојковић. 29 
(1980) 21-31. 
Токарев, Сергеј Александрович 
442. Вук Караџић као етнограф / С. А. Токарев. 25 (1976) 1-8. 
Трифуноски, Јован 
443. Професор Андре Јутронић : (1895–1977) / Јован Трифуноски. 27 (1978) 
175-177. 
Филиповић, Миленко С. 
444. Светозар Раичевић : (1902–1950) / Мил. С. Филиповић. 1 (1952) 569-570. 
Чоловић, Иван 
445. Село и град у делу Тихомира Ђорђевића / Иван Чоловић. 44 (1995) 23-30. 
Шобајић, Петар 




447. Serbische Märchen. Übers. und hrsg. Von Wolfgang Eschker, Diederich, 
München, 1922., s. 364. / Драгана Антонијевић. 42 (1993) 246-247. 
448. Иван Ковачевић, Антро(по)политички есеји, Глас Горе, библиотеке 
„Волос“, Београд 1996. стр. 107. / Драгана Антонијевић. 45 (1996) 175-
176.  
449. Miodrag Popović, Vidovdan i časni krst: Ogled iz književne arheologije, тreće 
pregledano izdanje; Biblioteka XX vek, Beograd 1998. 266 стр. / Драгана 
Антонијевић. 47 (1998) 176- 178. 
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450. "La Fabrique des héros", edd. Pierre Centlivres, Daniel Fabre, Françoise 
Zonabend, Collection Ethnologie de la France, Cahier 12, Éditions de la 
Maison des sciences de ľhomme, Paris 1998 / Драгана Антонијевић. 47 
(1998) 189-192.  
Антонијевић, Драгослав 
451. Вера Бенедикова: Мутафчийският занаят в Бьлгария / Драгослав 
Антонијевић. 4-6 (1955-1957) 480-482. 
452. Известия на етнографиския музей. Кн. 2, София, Бьлгарска Академия на 
науките, 1955. / Драгослав Антонијевић. 7 (1958) 182-184. 
453. Драгана Антонијевић: Значење српских бајки, Београд. – (Посебна 
издања ЕИ САНУ, књ. 33), 1991. / Драгослав Антонијевић. 40 (1991) 185. 
454. Обрен Благојевић: Село Буковац и његови становници, Београд, САНУ. - 
(Посебна издања, Одељење друштвених наука, књ.101), 1993. / Драгослав 
Антонијевић. 42 (1993) 230-232. 
455. Мила Босић, Годишњи обичаји Срба у Војводини, Издање Музеја 
Војводине и „Прометеја“, Нови Сад 1966, 1–490. / Драгослав 
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Serbian Dance Tradition 
Gordana Blagojević, Σέρβικη χορευτική παράδοση (Serbian Dance Tra-
dition), Institute of the Academy for the Arts and Monuments Preserva-
tion of the Serbian Orthodox Church, Sremski Karlovci-Serbia 2009.
As stated in the book’s prologue, 
Serbian Dance Tradition aims to 
introduce a rich dancing heritage to Greek 
audiences. Greek is the language, 
therefore, that Dr. Gordana Blagojević 
has chosen in order to introduce “her 
native dancing culture” to a wide 
audience with an ultimate goal to 
establish a cultural dialogue amongst the 
two peoples. Her study is historical, 
covering mostly the period from the end 
of the 19th to the beginning of the 20th 
century, as after the Second World War a 
big change on the Serbian socio-political 
levels affected also their dancing customs.  
The book starts with a brief history of 
the Serbian people and reviews of 
previous studies on and research sources 
of Serbian dances. It proceeds to talk 
further about the formations and the 
names of the dances as well as provide the 
readers with information on the gender 
and the age of the dancers. Several ways 
of holding hands and the movement of the 
dancing circle is mentioned before the 
writer proceeds with analyzing the 
relationship between music and dance. 
According to Dr. Blagojević, Serbian 
dances fall under four major categories: 
“silent” dances, dances accompanied by 
voices and/or instruments, all referring to 
specific geographical areas, such as the 
ones around the Dinarides mountains or 
the Pannonian plains.  
More information on urban dancing is 
provided as well as the reasons “why” and 
the spaces “where” dancing usually takes 
place at. Dr. Blagojević also examines the 
ritual dimensions of Serbian dancing and 
talks about specific dances that are 
performed for communal purposes but 
also during important, traditional events 
that take place throughout the calendar 
year (--such as Carnival and Easter). She 
also describes dance events that take place 
during several rites of passage, such as 
birth, weddings and funerals.  
The book concludes with information 
on the places where dancing is performed 
as well as the way it used to be taught --
orally passed down from generation to 
generation. It emphasizes how Serbian 
dancing today is observed mostly at 
“folkloric” events even though there has 
been a strong attempt for its dissemination 
by educating younger generations through 
cultural associations and groups that 
perform folk dances. To that end, the 
Serbian diaspora has a strong word, as 
traditional dances performed by 
immigrants are a significant means for 
connecting with “home”. 
Serbian Dance Tradition views 
Serbian culture at the crossroads of East 
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and West, as a living organism that has 
accepted and is still absorbing several 
influences from neighboring countries and 
their respective traditions. The attempt of 
a “foreigner”, like Dr. Gordana Blago'-
jević, to introduce us through a non-native 
language, Greek, to the dancing tradition 
of her native place is remarkable. Her 
book is raw material for the understanding 
and the respect of a complicated, cultural 
tradition, like the Serbian. I particularly 
applause the rare collection of historical 
photos that accompany the writer’s 
dancing descriptions and which manage 
to travel readers to the Serbian land, 
sealing, this way, the similarities but also 




Изазови визуелне антропологије:  
Историја Балкана у сликама 
Осврт на FWF – пројекат Visualising family, gender relations and the 
body: The Balkans approx. 1860-1950
Документовање социокултурног 
живота издвојило се као једна од зна-
чајних намена фото-апарата и камере 
још од времена када је привилегија 
руковања овим изумима припадала 
искључиво професионалцима. Са поче-
цима њихове шире употребе, тај 
потенцијал су, између осталих, свесрд-
но искористили антрополози, утирући 
уједно тиме и пут визуелној антропо-
логији. Могуће је да је то и један од 
узрока повезивања ове области најпре 
са етнографском документарном про-
дукцијом, у смислу визуелне грађе чији 
су аутори сами антрополози, и то 
превасходно у научне сврхе. Ипак, не 
треба заборавити да ова грана антро-
пологије промовише и истраживања 
визуелног материјала који су други 
аутори стварали за различите намене, 
што у фокус интересовања посебно 
поставља начин представљања и 
интерпретације путем одговарајућег 
визуелног медија. Управо је изазов 
оваквог истраживања инспирисао про-
јекат на тему проучавања фотографија 
начињених на подручју Балкана у 
периоду од 1860. до 1950. године, а у 
реализацији Центра за историју 
југоисточне Европе при Универзитету 
у Грацу. Још прецизније, идеја овог 
пројекта настала је након што је 
констатовано непостојање критичке 
рефлексије у ревизији историје Балка-
на, када је реч о визуелној грађи и 
изворима.  
Комплексност оваквог подухвата 
огледа се на више нивоа. Удаљеност 
просторно али и временски специфико-
ваног „терена“ није једини проблем са 
којим ће аустријске колеге морати да 
се суоче. Природа грађе у овом случају 
такође захтева посебну пажњу и 
опрезност, на које нарочито „опомиње“ 
савремени контекст постмодерног дру-
штва, у коме је јасно да фотографија 
непосредно представља оне који се на 
њој налазе, али да је у њу посредно 
учитан и социокултуруни оквир из 
кога је потекао њен аутор. Стога се као 
један од битних захтева овог пројекта 
намеће паралелно разматрање контек-
ста продукције и коришћења фотогра-
фија, са анализом самог њиховог 
садржаја. Лични печат аутора, који ове 
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визуелне творевине могу у себи 
носити, такође се не сме занемарити, 
иако не мора нужно имати онолики 
значај колики му се на први поглед 
може придати. Бавећи се социјалном 
праксом фотографисања, њеним им-
пликацијама и интерпретацијама, Бур-
дије је истакао да друштво ставља ову 
праксу под свој колективни надзор, 
тако да и најбаналнија фотографија, 
поред експлицитних намера свога 
аутора, изражава систем шема, пер-
цепција, мисли и вредновања заједни-
чких целом друштву. Овакав приступ 
свакако охрабрује подухват какав је 
овај пројекат и даје му полета у 
суочавању и са другим изазовима које 
једно овако узбудљиво и интересантно 
истраживање у оквиру визуелне антро-
пологије нуди.  
Главни циљ и допринос овог 
пројекта познавању историје Балкана 
огледа се у другачијем приступу овом 
пољу, који фокусирањем на визуелне 
презентације даје „глас“ фотогра-
фисаним субјектима и обавештава о 
начину на који су они сами желели да 
буду представљени и запамћени. 
Друштвени слој, чији ће се систем 
шема, перцепција, мисли и вредновања 
анализирати путем фотографија рађе-
них у оквиру овог пројекта, пред-
ставља један прилично мали, али 
уједно јако утицајан сегмент некадаш-
њег живља на Балкану. Едукација као 
један од главних адута за стицање 
водећих позиција, а поготово дипломе 
стечене на европским универзитетима 
– као „улазнице“ за друштвену елиту – 
донеле су са собом и нове начине 
схватања и погледа на свет, иначе 
веома различите од оних паралелно 
постојећих на селима и у мањим среди-
нама, и често прилагођене потребама 
новонастале националне државе. Зау-
зимајући водеће улоге у политичком, 
економском, правном и културном 
животу, као и у другим сферама моћи, 
припадници овог слоја успешно су 
промовисали своје вредности и идеоло-
гије као парадигме успеха и прогреса, 
уједно стварајући и утемељујући дис-
танцу у односу на руралну средину, а 
све то – врло често – путем стратегија 
(само)презентације кроз фотографију. 
Исто тако, на овим визуелним творе-
винама је посебно видљиво и интере-
сантно прожимање јавних и породич-
них дискурса, као и њихово рефлек-
товање на креирања рода, конструкције 
фигуре појединца у породици и, 
уопште, конструкције саме породице. 
Појединачне и породичне слике, 
које ће овде бити у фокусу, потписали 
су локални фотографи који су у дужем 
периоду успешно радили у Београду, 
Сарајеву и Софији, попут Анастаса и 
Милана Јовановића у Београду, или 
попут породице Карастојанова у Софи-
ји. Фотографије начињене у њиховим 
атељеима, са раскошним позадинама, 
са „моделима“ одевеним по моди ев-
ропских метропола, уз став препоз-
натљив у ликовној уметности средине 
19. века, помагали су самопрезентацију 
и креирање идентитета једне грађанске 
културе која је себе видела као део 
европске елите. На својим фотогра-
фијама, појединци су неретко оставља-
ли додатне информације које сведоче о 
њиховој привилегованој позицији, као 
што су посвете на страним језицима, 
или потписи који потцртавају њихову 
улогу у друштву и достигнућа у 
пословном или културном животу. У 
неким случајевима су те информације 
додате накнадно, од стране каснијих 
власника ових фотографија, који су 
тиме помогли контекстуализацију жи-
вота портретисаних. Ти усмени натпи-
си, као и колекција више фотографија 
појединаца или пак целих фото-албума, 
наглашавају наративну димензију фо-
тографија и омогућавају читање сус-
пендованих конверзација (Langford) – 
прича које су визуелно забележене на 
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аверсу и које би, иначе, једино прика-
зани на сликама или њима блиски 
могли дочарати.  
Читави корпуси поменутих, али и 
других познатих фотографа обимних 
колекција биће проучени и анализи-
рани коришћењем серијско-иконограф-
ског метода, који отвара могућност 
класификација фотографија у повезане 
групе (као што су породични портрети, 
фотографије са венчања, фотографије 
умрлих, визиткарте и разгледнице), и 
који информише о значајним социоеко-
номским трендовима и односима. По-
ред тога, дубинска анализа одабраних 
фотографија понудиће даље увиде на 
микро нивоу. Да би се указало на 
различитост ових слика у односу на 
спољашњу тачку гледишта, оне ће бити 
упоређене са фотографијама чији су 
аутори западноевропски истраживачи 
који су путовали Балканом у приб-
лижно истом временском периоду (као 
што је Arthur Haberlandt), и који су 
користили фото-апарат у документарне 
сврхе, визуализујући оно што су смат-
рали вредним записа и приказивања 
западној публици. 
Циљ овог пројекта нису само 
обрада и анализа грађанске културе 
Балкана с краја 19. и почетка 20. века 
на основу њене визуелне заостав-
штине, већ и предочавање и преиспи-
тивање данашње историографије Југо-
источне Европе, те деконструкција јед-
ноличних слика и наратива, базираних 
на текстуалности и традираних из 
генерације у генерацију појединаца и 
елите чији печат превасходно носе. 
Кроз анализу самог начина чувања, 
обраде, класификације и документаци-
је визуелне грађе, намера је да се 
прикаже њен данашњи значај у 
друштву и, како је већ Банкс показао, 
сама визуелна култура и социјалне, 
политичке и историјске снаге које је 
формирају и управљају њоме, пружају-
ћи тиме додатни слој значења свакој 
појединачној слици. Изнад свега, 
замишљено је да овај пројекат пружи 
даљи подстрек већ постојећим дебата-
ма на тему историје породице, родних 
односа у урбаним контекстима, истори-
је тела, модернизацијских процеса и 
економског развоја, материјалне 
културе и повећаног значаја фотогра-
фије за популацију. 




Аутори изложбе: мр Марко Стојановић и мр Милош Матић; 
Етнографски музеј у Београду, 20. септембар – 20. децембар 2010. 
Деведесете године прошлог века 
виђене из угла двојице антрополога, 
Марка Стојановића и Милоша Матића, 
оживљене су прошле јесени у виду 
изложбе Пластичне деведесете у Ет-
нографском музеју у Београду. Излож-
бом је уједно обележено и 109 година 
од оснивања ове институције, али – 
чини се – и најављен њен даљи рад у 
оквирима нових музеолошких и антро-
полошких концепција какве су овде 
примењене. Овде је подржана визија 
новог музеја, садржана у идеји „Telling 
story of space, time or concept instead of 
historiography“ (Т. Шола). 
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Период деведесетих, културну и 
друштвено-политичку стварност ових 
година, аутори су изабрали да пред-
ставе употребним предметима од плас-
тике. Јефтини и доступни, присутни у 
свим сегментима тадашњег друштва, 
били су изазов за нова промишљања и 
интерпретацију културне климе, начи-
на живота и владајућих система, поли-
тичких и моралних, с краја двадесетог 
века. Функционална и симболичка зна-
чења пластичних предмета, смернице 
су које воде од предмета до доживљаја 
времена и околности у којима су 
настали и били коришћени. Паралел-
ним присуством и активирањем семан-
тичких путоказа, на изложби Пласти-
чне деведесете нуди се једна од могу-
ћих прича о периоду распада бивше 
Југославије и социјалистичког друш-
твеног система, о времену последњих 
ратова, о међународној изолацији, о 
кризи – како привреде тако и хуманих 
вредности, те целокупног друштва. 
Значење пластике и настаје у оваквим 
условима, огледа се у тржишном уте-
мељавању тзв. бувљих пијаца, киоска, 
отворених тржних центара и сличних 
простора у којима „циркулише“, a 
истовремено указује на транзиционе 
процесе, економске и све оне друге 
које нужно са собом носи.  
Заправо, на изложби Пластичне де-
ведесете, о транзицији у ширем смис-
лу нужно и јесте реч. Јер, како култур-
ну и друштвено-политичку стварност 
једног времена турбуленције (и турбо 
културе) унети у данашњу стварност, 
другачију, а опет једнако извитоперену 
непрекидним транзицијама? Можда 
управо транзицијом самог музеја, од-
носно процеса који га творе.  
Тако се (пластични) предмет, не као 
сушта материја него као скуп знакова, 
пренео у једну музејску стварност у 
коју се учитава од стране аутора 
изложбе и у складу са ауторском кон-
цепцијом. Поруке створене, те припи-
сане самим предметима, даље су у от-
вореној комуникацији са публиком, 
која пак активирањем значењског 
потенцијала предмета може створити 
нове поруке, чиме испитује поље 
неодређености, односно – могућности 
интерпретација самих предмета као 
значењских извора. Посетилац, јасно, 
излази из изложбеног простора са 
информацијама и доживљајем пред-
стављене теме и времена, које је и сам 
креирао. Односно, откривањем нових 
значења и промишљањем предмета, 
појединац – посетилац открива и чува 
лични идентитет, а као интегрални део 
једног колективног који му се нуди. Ту 
је негде и уметнута транзиција музеја, 
у трансформацији и одмицању поља 
делатности од предмета ка процесу – 
процесу тражења и очувања сазнања. 
Сазнања, пак, о сопственом идентитету 
и значају наслеђа за прогрес будућ-
ности, а које опстаје у свести поједин-
ца и колектива. Њу већ треба неговати 
и изнова будити, јер је гарант опстанка 
поруке музеја, тј. баштине. 
Пластичне деведесете су свест 
аутора и слух музеја да се ухвате у 
коштац са не тако давном прошлошћу, 
блиском већини савремене публике, те 
да помире она опречна мишљења која 
се увек јављају када је реч о догађајима 
из скоријих времена. 
У оквиру изложбе у Етнографском 
музеју, експонати, пластични предмети 
из свакодневне употребе деведесетих 
година прошлог века, груписани су по 
критеријуму функционалних значења и 
чине мање целине. Као такве су и озна-
чене, и то ненаметљивим и кратким – 
не легендама на које смо навикнути, 
већ пре би се рекло – досеткама-паро-
лама: „Деца су највеће благо“, „Хоћу 
да ти будем лепа“, „Секс, лажи и видео 
траке“, „Зон политикон“, „Куварице 
мање збори да ти ручак не загори“, „Од 
свитања...“, „До сумрака...“, итд. Овим 
су мини целинама у ствари представ-
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љени сви животни циклуси човека и 
активности које их прате, а у којима је 
присутна пластика као „говорљиви“ 
елемент. Најлон пелене за бебе, лего 
коцке за децу, перлон кошуље као 
симбол пословног човека, који „од 
свитања“ креће на посао, накит од 
јефтине пластике за лепши пол, 
вештачко цвеће које прати човека „до 
сумрака“ и обезбеђује му вечну (лаж-
ну) свежину. Већина предмета је пос-
тављена на беле столове и уз ободе 
изложбеног простора, чиме се оставља 
довољно места за кретање посетилаца, 
али и асоцира на тезге са тзв. бувљих 
пијаца. Њима је могуће слободно при-
ћи и разгледати, те додиривати предме-
те. Овим позитивним приступом, у ком 
је култура понуђена публици на непос-
редно конзумирање, брише се дистанца 
посетилац – предмет. Тиме је и налаже-
ње сопствених слика прошлости у 
значењским капсулама предмета оства-
ривије.  
Остатак изложбе такође је оријен-
тисан ка аранжираним целинама, као 
одговор на могућа виђења улоге и 
значаја пластике. Посматрање пластике 
из развојно-технолошког, тржишно-
употребног, друштвено-културног и 
комуникацијско-значењског угла ути-
цало је на сценографију изложбе, али 
пре свега на темељно бављење овим 
значењским аспектима и њиховим це-
ловитим представљањем у пратећем 
каталогу изложбе. Употреба и значење 
пластике у транзицији, као и транзици-
ја саме пластике, теме су које обојица 
аутора обрађују на 97 страна поме-
нутог каталога. Уз помоћ њега се ујед-
но и лако прати и допуњује поставка.  
Симулација нормалне стварности, 
културе доколице и лагодног живота, 
остварена у хиперпотрошњи, употреби 
јефтине пластике и лоших копија, 
прикривала је објективну стварност 
деведесетих у Србији. Културна инвер-
зија тог перида подржана је и соци-
јалистичким статусним симболима – 
симболима напретка: најлон чарaпама, 
тзв. шушкавцима, венецијанским гон-
долама, што све чини део поставке у 
Етнографском музеју.  
Тржиште преплављено пластиком и 
играчкама из Кине, односно – копијама 
играчака популарне културе Запада, 
још један су пример културне инвер-
зије која се живела. Лажно уживање у 
благодети и удобности, упоредо са 
животом шверцера на улици, стварност 
је деведесетих. Зато је пластична сто-
лица, скут доколице и радно место 
шверцера бензина, у симболичком сми-
слу нашла своје место и на изложби и 
на насловној страни каталога. Исто-
времено или напослетку, пластика ег-
зистира и комуницира и кроз секундар-
ну употребу. Исечене флаше и канте 
служиле су углавном за једнократну 
употребу, ношење и пресипање намир-
ница, течности и бензина. Окачене 
заједно на паноу у Етнографском 
музеју, говоре о томе, али и истичу 
разлику између секундарне употребе у 
урбаним и руралним срединама, у 
којима се пластика црпи до максимал-
не искористивости. 
У недостатку материјално и симбо-
лички вреднијих ствари, обичном чове-
ку биле су довољне пластичне вредно-
сти, што је неминовно условило дегра-
дацију културног система. Јефтини 
производи од пластике, њихова доступ-
ност и масовна потрошња, у намери да 
одбаце сурову реалност, довели су до 
привида културног напретка, те до 
деградације читавог једног вредносног 
система. 
 Отуд вероватно и Јефтино буђење 
скупих успомена – као мото ове 
изложбе. 
Јелена Павличић 
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Roast Chicken and Other Gypsy Stories  
by Jelena Čvorović 
publisher Peter Lang GmbH Internationaler Verlag der Wissenschaften,  
EUROPEAN UNIVERSITY STUDIES, Series 19 B – Ethnology,  
Hamburg, Germany, 2010 
A book Roast Chicken and Other 
Gypsy Stories by Jelena Čvorović, views 
oral narratives from an evolutionary 
perspective. The book presents a group of 
tales collected orally in a fieldwork from 
Gypsies in western Serbia. The stories are 
a part of a collection (80 all together) 
made from several different Gypsy groups 
showing varying degrees of influence 
from Serbian culture. The significance of 
an oral tradition is examined from 
anthropological, ethnographical and 
historical perspectives. The Gypsy 
narratives presented in this book explore 
vital issues relevant for their survival and 
reproduction, such as marriage, residence, 
resources, tensions with the surrounding 
majority, and proper modes of behavior. 
In an attempt to interpret these stories as 
instructions for behavior, the author 
developed a theoretical framework based 
on anthropology and evolutionary appro-
ach that relates the stories to Gypsy 
culture. In doing so, the author explores 
the world of Serbian Gypsies in details. 
The author argues that a variety of Gypsy 
narratives’ characteristics such as functi-
on, scenery, depiction and variation serve 
the Gypsies to cover and use social 
knowledge on local surroundings that 
throughout their history have been rele-
vant to their survival and reproduction. 
From the stories, other humans, non-
Gypsies and their surrounding social envi-
ronment appear to be the main, unpre-
dictable, and latent dangerous aspect of 
the Gypsy past environment. The narra-
tives originated probably as a response to 
the life conditions Gypsies met and lived 
upon their arrival in the Balkans: since 
their coming to Europe, the Gypsies main 
concern was how to survive and outwit 
life obstacles. The conclusion is that the 
Serbian Gypsy Oral tradition provided 
models of behavior that has helped to 
regulate their cognitive and conscious 
domains through which they negotiated 
their social and cultural environments.  
The explanatory concept applied in the 
book is drawn from the argument of the 
“dual inheritance of genes and traditions” 
(Boyd and Richerson 1985). Evolutionary 
theorists attempting to explain forms of 
literary narrative agree on general premise 
that literature is a product of the evolved 
human mind, reflecting so basic human 
motives like mating, parenting, gaining 
social status and resources (Carroll 2002, 
1999, 1995; Storey 1996, Miller 2000, 
Scalise Sugiyama 2001, 2003). Scholars 
however, disagree about whether or not 
literary narrative may have an 
evolutionary function (Pinker 1997) or 
what the function might be. According to 
one argument, literary narrative satisfies a 
need for cognitive order (Carroll 2002) 
while the other argument holds that a 
narrative can directly or indirectly 
influence behavior (Scalise Sugiyama 
2001). Both arguments are supported in 
this book, concentrating on Gypsy 
narrative strategies, and demonstrating 
how the stories cultural variation, 
description and settings influence the 
pattern of Gypsy behaviors, widespread 
traits that presumably were successful in 
the past. In doing so, the book presents 
how literary/oral narrative universals at 
the macro level (adaptive problems) and 
variations at the micro level (local 
solutions to these adaptive problems and 
constrains) are reflected in Gypsy stories.  
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There are several reasons why this 
book will make invaluable reading for all 
scholars and students in the field. Firstly, 
Gypsies remain understudied in intern-
ational anthropology. Secondly, although 
a number of literary scholars, theorists 
and critics have been working succes-
sfully to integrate literary study with evo-
lutionary approach, most contemporary 
theoretical studies deal with written, not 
oral literature, with little or no emphasis 
on case studies, with the exception of im-
portant works on Bushmen and foraging 
folklore. This book so represents a unique 
case study of oral tradition within one 
ethnic group that retained most of its 
traditional cultural and behavioral features 
in modern times. The findings com-
plement and extend the works of others 
but also contribute in new ways to our 
understanding of the evolutionary signifi-
cance of narratives, by bringing together 
the narrations of local people with the 
objective data produced by anthropology. 
This case study provides evidence and 
ways in which traditional stories are used 
by Gypsies to manipulate and influence 
the social behavior of many generations 
of descendants. In addition, this book is 
the first study to examine Gypsy 
traditional stories based on the concepts 
drawn from evolutionary psychology. 
This book enables us to investigate the 
link between the form of traditional Gyp-
sy culture and their social and economic 
marginalization in Serbia. Additionally, 
the book is a valuable contribution to the 
better understanding of the Gypsy rich 
folklore, showing that Gypsies are some-
thing more than the usual stereotypes and 
mythological portrayal.  
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